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--श्रीकल्याणकीरततिक़त यशोधरचरित 


४.- आयरिय सिद्धसेणेण, सम्महए पइद्ठिअजसेण । 
दूसम-णिसा-दिवागर, कप्पत्तणभों तदक्खेणं || १०४८ ॥ 
--श्रीहरिमद्रसूरिकृत पंचवस्तुक 
०» --के सिद्धसनस्तुतयों महार्था भशिक्षितालापकला क चषा ! 
तथापि यूथाधिपतेः पथर्थः रुखलदगतिस्तस्य शिश्षुने शोच्यः ॥ 
--श्रीहेमचन्द्राचायकृत अयोगव्यवच्छेदिका 


प्रकाशकका निवेदन 


आचार्य सिद्धसेनदिव|करका अत्यन्त प्रसिद्ध ग्रन्थ न्यायाबतार ” हिन्दीअनुबादसद्तित पाठकॉंके 
सामने उपस्थित किया जा रहा है। यह अनुवाद आचार्य सिद्धर्षिकी संस्कृत टीकाके आधारसे किया गया 
है। इसके साथ उक्त संस्क्ृतटीका तो नहीं दी जा सकी है, परन्तु उसके सारे अभिप्राय इसमें आ गये है । 
सिद्धविकी टीका खेताम्बर जैन कान्फ्रेंसने डो ० पी० एल० बैथके द्वारा सम्पादित कराके प्रकाशित की है | 
जिज्नास पाठक उसे मेंगाकर देख सकते हैं | 


आचार्य सिद्धसेन बहुत प्रभावक आचाय हो गये है । वे बड़े भारी तार्किक थे | दिगजर और 
सखेताम्बर दोनों सम्प्रदायोंम उनको बहुमानपुरस्सर स्मरण किया गया ह । दिगम्बराचार्योंने उन्हें महान्‌ 
कबि और तार्किक माना है और उनके अनेक पश्चोंको उद्धृत किया है। उनके समयके सम्बन्धमें अभी 
कुछ ठीक निर्णय नहीं हुआ है, फिर भी अधिकांश विद्वान उन्हें पाँचवीं शताब्दिका मानते हैं। चन्द्रगुप् 
विक्रमादिध्यकी सभाके नव रत्नोमेसे क्षपषणक शायद यही थे | 


सिद्धसेनकी रची हुई बत्तीस द्वान्रिशतिकाये मानी जाती है जिनमेसे इस समय हकक्‍्कीस द्वातिशति- 
काय उपलब्ध है | न्यायावतारमें भी ३२ छोक हैं। इसलिए इसको मी बहुत छोग द्वात्रिशतिका ही मानते 
है । इनके सिवाय सम्मतितक या सन्मतिप्रकरण नामका ग्रन्थ भी इन्हींका बनाया हुआ है । 
कल्याणमन्दिर- स्तोत्र भी सिद्धसेनका माना जाता हैं परन्तु निशचयपरइंक नहीं कहा जा सकता 
कि यह उन्हींका है | 


रा. च. जैनशाख्रमालमे प्रशमरतिप्रकरण सं० टी० भा० टी०, स्व्रामीकातिकियानुप्रेक्षाकी 
स० टी० सहित नई हिन्दी-टीका छप रही है | कई नये ग्रंथोंकी भाषाटीकायें हो रही है। श्रीकुन्दकुन्द- 
साहित्य समयसार, पंचास्तिकाय, प्रवचनसार, नियमसार, अश्पपाइड़का सम्यादन संशोधन. हो रहा है, जो 
यथासमय प्रकाशित होगा | 


इस ग्रथका मूल्य शात्रमालाके अन्यान्य ग्रथोंकों अपेक्षा बहुत अधिक माद्म होगा, पर यह 
ग्रंथ अनक प्रतिकूल परिस्थितियोंमि छपा है, लिखाई छपाई शत आदि समीमें तिगुनेसे अत दाम 
लगे है सब 8323 णोॉसे लागत अधिक बैठी है | 5४ और १००५ ७० 
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नमः सर्वज्ञाय 
शीरायचन्द्रजनशाखमाला 


श्रीसिद्धसेनदिवाकरविरचित 
न्यायावतार 


मूल और 


श्रीसिद्धषिंगणिकी संस्क्ृतदीकाका हिन्दी-भाषानुवाद । 
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भाषाकारका मड़़लाचरण 
दोहा--विश्न-विनाशक परमगुरु, चरमतीर्थ-करतार । 
रत्नत्नय धरि जे भये, स्वात्मरूप अधिकार ॥ १ ॥ 
भविजनका कल्याणकर, महावीर भव-धार | 
स्वात्मशुद्ध जिनने किया, प्रणमूँ बारम्बार ॥ २॥ 
१-टीकाकारका मड्भगलाचरण 


अवियुतसाभान्यविशेषदेशिनं वर्धभानमानम्य । 
न्यायावतारविहज्ञातिः स्मृतिबी न विवृद्धये क्रियते ॥ १ ॥ 
टीकाकार श्रीसिद्धषिंगणि इस “नन्‍्यायावतार ” ग्रन्थपर अपनी विद्वुति ( टीका ) बनानेक।] प्रयोजन 
' धारणा-प्रषृद्धि ' को प्रदर्शित करते हुए टीकांके आदियमे श्रीवरद्धमानस्वामीको अपने द्वारा नमस्कार 
करनेका कारण यह बताते हैं कि उन्होंने दाशेनिक इष्टिसे सामान्य और विशेषकी भिन्नता-अभिश्नताके 
सबन्‍्धर्म बस्तुल्थितिका प्रदशन किया है और यद्द स्पष्ट प्रतिपादन किया है कि वे दोनों आपसमें कथ- 
श्वित्‌ मिलन और कथब्वित्‌ अभिन्न हैं। 
श्रीवद्धमानस्वामीने किसी भी दाशेनिक विषयको एक दृष्टि, एक पहढसे सिद्ध नहीं माना । उन्होंने 
अनेक ( एकप्त ज्यादा अर्थात्‌ कम-से-कम दो ) दृष्टियोंसे बस्तुका त्रिचार क्रिया है। उदाहरणके तौरपर 
सामान्य और बिशेषको छीजिये। ये दोनों परस्परमें क्या सर्बथा मिन्न हैं, या सवेधा अम्रिल्, अथवा 
कषब्वित्‌ ( किसी अप्तुक दृष्टिसे ) मिन और कथश्ित्‌ ( किसी अमुक अन्य दृष्टिसे ) अमिन्न ! इस तरह 
तीन विकरपोंको लिये हुए यह सामान्‍्य-बिशेषका प्रश्न दाशनिकोंके सामने उपस्थित है।इस प्रश्नका 


२ रायचम्द्जेमशाखमाला [ भज्ञलाचरण 


इल-( १) सांख्योंने सामान्यसे विशेषकों और सोगतोंने विशेषसे सामान्यकों अस्यन्त अभिन्न 
मानकर किया है। कारण यद्द है कि सांस्यदशन पहले सामान्यसत्ताकों स्वीकार करता है, पीछे विशेष- 
सत्ताको उप्तमें अनुमित मानता है ओर बोद्धदर्शनमें सबसे पहले स्वलुक्षणरूप अनेक विशेष माने जाते 
हैं, तत्पथात्‌ सामान्य ( अन्यापोद्ात्मक ) अन्तार्निद्वित रूपसे स्वीकार क्रिया जाता है। तात्पये यद्द कि 
सामान्य और विशेष दोनोंकी अभिन्नताम ये दोनों दशेन एकमत हैं। दूसरे शब्दोमें यों. कद्द सकते हैं 
कि दोनों द्वी दशेब सामान्य और विशेषका अमेद स्वीकार करते हैं । परन्तु इतना विशेष है कि साख्य- 
दशेनम सामान्यकों प्रधान और विशेषकों गौण तथा बोद्धदशेनमें विशेषकों प्रधान और सामान्यकों गौण 
माना गया है। इसी भदके कारण पांख्यदरीनको सामान्यवादी और बौद्धदर्शनको विशेषवादी कट्ठा गया 
है। इस तरइ ये दो दशेन सर्वथा अभिन्न सामान्य-विशेषवादी हैं। तथा ( २) नेयायिक और वैशेषिक 
ये दो दशन ऐसे है जो अत्यन्त भिन्न सामान्य-विशेषवादी हैं | वे कदते हे कि सामान्‍्यसे विशेष 
अथवा विशेषसे सामान्य सतथा ( बिल्कुछ ) भिन्न है, क्योंकि दोनों ही परस्पर निरपेक्ष एव स्वतन्त्र हैं । 
( ३) तीसरा पक्ष अद्मद्वैववादियों-पत्ताद्वेतवादियों करा है, जिनका कद्टना है कि दुनियॉमें सिवाय एक ब्रह्म 
( केबल सत्तारूप सामान्य ) के ओर कुछ नहीं है। सामान्य और विशेष इस तरहकी दो चीजें द्वी नहीं हैं 
ओर तब उनका भिन्न या अमिन्नरूपसे सम्बन्ध अथवा असम्बन्धका प्रश्न द्वी खड़ा नहीं होता या दो 
सकता है। अतः एक सत्तासामान्यरूप ही वस्तु है और जो अद्वितत्रह्मके रूपमें स्त्रीकार करने योग्य है। 
इन सबके उत्तरमें टीकाकारने अन्तिम तीयेकर वर्द्धधानस्वामीको ' अवियुतसामान्य-विशेषदेशी ” 
विशेषणद्वारा सामान्य और विशेष दोनों रूप बस्तुका कपन करनेवाछा बतलछाकर उक्त तीनो पक्षोका 
सुन्दर समाधान किया है और उनके द्वारा उपदिष्ट जैनदशेनका विशेष मद्दत्त्त प्रदारोत किया हे। 
और इस तरह बद्धमानस्वामीके यथाये बस्तुस्वरूप-प्रतिपादन-गुणका स्थापन करके टीकाकारने उन्हे इसी 
गुणके कारण नमस्कार किया है, जिससे ग्रन्थारम्ममें मज्लछाचरण करनेकी भारतीय प्राचीन परम्पराका 
भी पालन हो जाता है। उनका बह्द मब्गढाचरण ग्रन्य-विवरणकी प्रतिज्ञा सहित इस प्रकार है:ः-- 


अवियुतसामान्य-विशेषदेशी--अछग-अलग सवा एकान्तरूप (सबेथा भिन्न या सबेथा अमिल्न ) 
सामान्य और विशेषका उपदेश न करनेवाले, किन्तु दोनोको कथश्वित्‌ भिन्न और कथब्वित्‌ अमिन्न ग्रति- 
पादन करनेवाके श्रीवर्द्धधानस््रामीको नमस्कार करके स्मृति-त्रीज--धारणा ( संस्कार ) के बृद्धिके ढिये में 
इस * न्यायाबतार ” नामके दाशेनिक प्रन्थक्री विद्वति ( ब्याझ्या-टीका ) करता हूँ। 


इस मम्ठाचरणमें विद्वतिकार श्रीसिद्धर्षिगणिने श्रीबद्धवानस्वामीके लिये दिय गये “ अवियुत 
सामान्य-विशेष-देशी * इस विशेषण द्वारा उपयुक्त तीनों पक्षोंक्रा केबल निराकरण ही नहीं किया, प्रत्युत 
इस विधिवाक्यद्वारा सामान्य-विशेषकी मिन्नता या अभिन्नताविषयक वादर्भ जैनदशेनका क्या 
मन्तब्य है, यह भी साफ प्रकट कर दिया है । जैनदशेन इस विषय क्रथशिन्धिन्नाभिन्नतामान्य 
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१ सवेधा अभिन्न सामान्य-विशेषवादी सांखय और बौद्ध, सर्वथा भिन्न सामान्यविशेषयादी नेयाबिक और 
वैशेषिक तथा सर्वेया अद्ैत सामान्यकों माननेवाके वेदान्ती आदि मे ३ पक्ष हैं । 


मड़हांचरंण ] व्यायायतार | 


विशेषवादी है। दृब्यदश्टिसे सामान्य और विशेषमें कुछ अन्तर नहीं है, अतएवं उस इृष्टिसे दोनों एक 
(अमिन ) हैं और पर्यायदृष्टिति--अथीत्‌ प्रतिसमय बदरती हुई पयोय-हाछतपर ध्यान देनेसे--दोनोंमें 
बहुत-कुछ अन्तर ( भेद ) है, अतएव उस दृष्टिसे दोनों मिन्न ( अलग-अलग ) हैं। इसी तरह समस्त सत्ताको 
अद्वैत माननेवाले भद्वैतवादियोंका भी इस विशेषणसे निरास हो जाता है, क्योंकि सामान्यविशेषका एकत्व 
(अद्वैत) प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे उपरृम्यमान सामान्य विशेषसे बाधित है। इस तरह उक्त विशेषकी 
मिन्नता अभिन्नताविषयक विवाद या प्रवादका जैनदशनकी इृष्टिसे हर किया गया है। 


इस प्रबादको इल करनेवाले जैनधर्मके अग्तिम (२४ वें ) तीर्थक्वुर श्रीबद्धमानस्वामीकों 'आनम्य' 
इस पद (शब्द ) द्वारा मनसा, वचसा प्रणाम करके टीकाकार श्रीसिद्धार्षिणि प्राचीन मारतीय-प्रन्थ 
प्रणयनकी पद्धतिका, शिष्ट छोगोंकी परम्परानुस्तार, पाछन करते हैं । प्राचीन परम्पराके अनुसार शिष्ट छोग 
प्रन्धकी निर्वेध्त समाप्तिरूप फलकी सिद्धिके लिए प्रन्थके आरम्ममें अभीष्ट देवताकों नमस्कार करते चछे 
भाये हैं। उक्त म्बलाचरणमें भी इसी कारण इस प्रन्धके व्याख्याकार छोकके पृवरोधमें मगवान श्री 
बद्धंभानस्वामीकों नमस्कार करते हैं। “ बद्धंमान ” का अर्थ होता है “मान-अदह्लारकों छिन्न करनेबारा ' । 
उत्तराधमें वे अभिधेय ( जो कुछ कददना है उसका सद्लेत) ओर प्रयोजनका प्रतिपादन करते हैं, 
क्योंकि अमिधेय, प्रयोजन और सम्बन्ध इन तीनके बिना कहीं मी प्रेक्षावान छोगोंकी प्रदृत्ति नहीं द्वोती है । 
यहाँ यद्यपि मड्रढाचरणके छोकमे “ सम्बन्ध ? नहीं कद्दा है, फिर भी उसका ज्ञान सामथ्येसे ( ऊपरस ) हो 
जाता है। न्यायावतार ग्रन्थ ' उपाय ” (साधन ) है ओर उसके विषयक्रा ज्ञान ' उपेय ' (साध्य ) है। 
इस तरद्द ग्रन्थ और ततूपरतिपाथ विषयर्मे उपायोपेयलक्षण सम्बन्ध है । 


२-ज्यायावतार का अथे 


“नि! पूवक 'इणू! धातुसे न्याय (नि + आय ) शब्द बना है, जिसका अथे होता है प्रमाण-मागे । 
“नि '--न्यायके द्वारा हम खूब अच्छी तरह ' आय *--जीवाजीबादिक पदार्थोको यथावल्थित रूपसे 
जानते हैं और प्रमाण-मार्गका भी यही कार्य है, अतः * न्याय (नि+ आय ) ” का थे हुकआषा प्रमाण- 
मार्ग | 'अबतार ” का अथ द्वोता हे तीर ( घाट ), क्योंकि ' अवतारयतीति अवतार: ” जिसके द्वारा या 
जिसमें प्राणी अबतरित द्वोते हैं वह अवतार है। ऐसा ' अवतार ? घाट द्वी हे। ' न्यायस्य अवतार: 
न्यायावतारः ? ऐसा षष्ठी तस्पुरुष समास हुआ, जिसका अर्थ हुआ न्याय, अर्थात्‌ प्रमाण-मार्ग, का घाट । 
इसका अभिग्रेत अरे यह हुआ कि जिस तरह घाटके द्वारा नदी आदिके पार उतरा जाता है, उसी तरह 
घाट सदश इस शाखसे मी सावधानीके साथ न्याय-समुद्रके पार उतरा जा सकता है, अर्थात्‌ इस शाक्ष- 
द्वारा न्यायशाशत्रके कतिपय या सर्व नियमोंको जान ढेनेके बाद विवादस्थ क्रिसी मी बिषयकों हक एवं 
उसके ऊपर शाख्रा ( विवाद ) किया जा सकता है। 


यहाँपर ( छोकमें ) संस्कारको “बीज ? शब्दसे कहनेका तात्पय॑ यह है कि जिस तरह बीजसे 
भझ्कुर दोता है, उसी तरह इस ' न्यायावतार ” शाख्रके संस्कारसे न्यायके सिद्धान्तों-नियमोंका स्मरण हो 
आता है| 


४ शयचम्शजैनशाखमाला [ मज्जढाचरण 
३-मड़लाचरण छोकगत दो विशेषणोंसे फलित चार अतिशय 


प्राचीन काठमें और भाजकल भी छोग ऐसे देबताका स्तबन करते हुए पाये जाते हैं, जिसमें 
कुछ अतिशय ( असाधारण बात ) हो, क्योंकि वे समझते थे कि निरतिशय देवताके स्तबनसे अभिग्रेत 
अंथेकी सिद्धि नहीं दोगी। इस कारण, उक्त मन्ृछाचरणमें भी टीकाकार भगवानके चार अतिशयोंको 
ढूँढ़ निकालते हैं। वे अतिशय ये हैं :--१. वचनातिशय, २, ज्ञानातिशय, ३. अपायापगभातिशय 
ओर ४. पूजातिशय । ' अवियुतसामान्यत्रिशेषरशिनम्‌ ! इस पदसे मगवानका वचनातिशय कद्दा है। 
तथा विना ज्ञानातिशयके बचनातिशय द्वोता नहद्टीं है, अतः ज्ञानातिशय मी यहाँ समझना चाहिये। 
/ बधेम्ानम्‌ ? इस पदसे अपायापगमातिशय सूचित किया है, क्योंकि मगवानने सत्र अनधोकी जड़ 
अइृह्भाएको जड़मूलसे उद्घाड़ दिया है। जबतक पूर्रमे अपायापगमातिशय, ज्ञानातिशय और वचनातिशय 
ये तीनों दी नहीं होते, तबतक परूजातिशय उत्पन्न नहीं होता, इसलिए वह भी, उनके कार्यरूपसे, 
स्वयमेव आ द्वी जाता है, अथवा “ वर्धमान ? का हम ऐसा अर्थ करेंगे कि जो भशोकादि अष्ट महाप्राति- 
द्वाय सम्पत्तिसत बढ़ता चले वह वर्धमान है | तब इसी विशेषणसे पूजातिशय भी निकल आता है। 


विशेषार्थ- न्‍्यायाबतार प्रन्थके टीकाक्ार श्रीसिद्धार्षगणि श्रेताम्बर परम्पराके विद्वान्‌ हैं। 
श्रेताम्थर परम्परामें मगवानके विशेष गुणोंको “ अतिशय ! शब्दसे कद्दा है और ऐसे अतिशय, यानी 
विशेष गुण, उक्त परम्परामें चार माने हैं, जिनके नाम हैं--१-अपायापगमातिशय, २. ज्ञानातिशय, 
३, वयनातिशय ओर ४ पूजातिशय । इनमेंसे क्रमपे पूर्व यूर् उत्तर-उत्तका कारण और उत्तरबर्ती 
पूर्ववर्तीका कार्य माना जाता है, क्योंकि सबसे पहले १२वें गुणस्थान क्षी णकषाप्रमें पूणे चारिजमोहनीयक्मका 
क्षय होता है, इस कारण सबसे पहछे अपायापगमातिशय अस्फुटित द्वोता है। तदनन्तर उक्त १२वें 
गुणस्थानके द्वी अन्तिम समयमें पॉँच ज्ञानावरणीयकर्मका अत्यन्त क्षय होता है, इससे ज्ञानातिशयकी 
प्रत्ति होती है । तदनन्तर सर्वज्ञ द्वोनेके बाद यदि तीधैह्लर द्वो तो भव्यजीबोंको मोक्षमागैका उपदेश 
करनेके कारण वचनातिशय भी प्रकट द्वोता है, और इसके बाद पूज्ञातिशय तो अपने भाप दी 
इन तीनों प्रूवाँक्त अतिशयोंके फछ स्त्ररूप, सबंत्र दिखाई देता है | 

इन्हीं उपर्युक्त अतिशयोंकों दिगम्बर परम्परामें * गुण ? शब्दसे व्ययह्नत किया हे और वे चार न 
मानकर तीन ही माने गये हैं, यथा--१, वीतरागत्वगुण ( अपायापगमातिशय ), २. सर्वज्ञत्वगुण 
( ज्ञानातिशय ), और ३. द्वितोपदेशित्वगुण ( बचनातिश्य )। ३. पूजातिशय ( परमवन्धत्वगुण ) यह 
चौथा गुण कोई पृषक्से नहीं माना गया दे, बल्कि पूर्वके ही तीन गुणोंका कार्य या फल है, जो स्वयमेष 
होता दे । इन्हीं तीन गुणोंको प्रसिद्ध दिगम्बरीय प्तम्प्रदावगत तत्त्वाथसृत्रकी टीका सबरर्ष- 
सिद्धिके मंगकाचरणरूप छोकमें थों व्यक्त किया है:-- 

मोक्षमार्गस्य नेतारं, भेत्तारं कमभूभृताम । 
ज्ञातारं विश्वत्ततानां, बन्दे तदुण्लूब्धये ॥ 

यहाँ “ मोक्षमागस्य नेतारं! पदसे हितोपदैशित्य, ' मेत्तारं कर्ममूझता! पदसे वीतरागत्व और 

 जातारं विश्वतत्तानां ” पदसे सर्वज्ञव्व गृुणका प्रतिपादन किया है । “ बन्दे ” पद, जो कि परमवन्धत्व 
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गुणका सूचक दे और जिसको प्ृजातिशयका समानान्तरवर्तों कद्दा जा सकता है, ध्बरोक्त तीनों गु्णोंका 
फढिलार्थ है, उते अलग चोया विशिष्ट गुण नहीं माना हे। यदद दोनों सम्प्रदायोक्ा विशिष्ट क्षन्तर 
दृष्टब्य है | 


४-प्राचीन ग्रन्थ-प्रणयन-परिपाटीमें आदि-बाक्यका स्थान 


प्राचीन ग्रन्थ प्रणयन-परिपाटीमें जिस वाक्यका प्रथम प्रयोग किया जाता है, उप्तको 'आदि-वाक्य ! 
कहते हैं| भादि-वाक्य ग्रन्धक्े अभिषेय (प्रतिपाथ विषय ), प्रयोजन ( किसढिए प्रन्थका प्रणयन किया 
जाता है वह उद्देश्य ) और ग्रन्थका अमिवेयके साथ क्या सम्बन्ध है, इन तीनों बातोंका सूचन करता है । 
इसी प्रन्थग्णयन-परिपाटीके अनुसार न्यायात्रतार सूत्र या प्रन्यका यद्द आदि वाक्य है :--- 


« इस स्यायावतार शाखकी रचना प्रमाणके व्युत्पादनके लिए की जाती है। ” 


यहाँ; ' ब्युत्पादन ! से तात्पर्य दो बातोप्ते है--एक तो यद्द कि प्रमाणक! रक्षण बगैर: जैसा दूसरे 
मानते हैं, उत्तका हम निराकरण करेंगे, ओर दूसेरे यद्ट कि प्रमाणका लक्षण बगेरः जैसा हम मानते हैं, 
उसका प्रकाशन करेंगे। इस तरद्द व्युत्पादनका कार्य दूसरोंके द्वारा परिकस्पित लक्षणादिके निराकरण- 
पूत्रेक अपनेको इष्ट लक्षणादिके स्वरूपका प्रकाशन है। 


इस आदि-बाक्यको बौद्ध प्रन्थक्रारोंने प्रमाण नहीं थाना है। जब्ब प्रमाण नहीं माना, तब उसके 
प्रयोगको क्‍यों माना ? इसके उत्तरमें घर्मोत्तर ( बौद्ध ग्रन्थकार ) कहते हैं--/ प्रामाण्यके अभावमे इस 
आदि-बाक्यसे केवछ अमिषेयादिका सूचन होता है ओर उस सूचनसे अयेमें संशय होनेसे श्रेतागण 
किसी चीजूको ध्यानप्त सुनते हैं। ”--टीकाकार सिद्धषिंगणिक्री दृष्टिम उसका यह कहना ठीक नहीं 
है | यदि बास्तवर्म शब्दकी अर्थ-प्रकाशनमें सामथ्य नहीं है, तो यद्व शब्द ( आदि-वाक्य ), अमिषेयादिका 
प्रतिपादन तो अलग रद्दा, उसकी सूचना भी केसे कर सकेगा ! और न, उसको अभप्रमाण माननेपर, 
उसके घुननेसे विचारवान ढोगोंको अथमें संशय द्वी है सकता है| यदि अप्रामाणिक शब्दसें उन्हें 
संशय उत्पन्न होगा, तो थे फिर विचारवान ही केसे कइ्टलार्थंगे? दूसरे, संशय तो मिथ्याज्ञान है, उससे 
घुननेमें प्रवृत्ति मानोगे तो मिथ्याज्ञानसे भी बराबर प्रवृत्ति चलते रदनेका प्रसंग भा जायगा। 
आदि-वाक्पका लक्ष्य क्या है, इस विषयमें अचेट ( बौद्ध दाशेनिक एज प्रन्थकार ) का एक अपना 
अछ्ग ही मत है। वे कद्ते है :--“ जब भआादि-वाक्य प्रमाण नहीं है, तब उससे श्रोताओंको उत्साह्वित 
होनेका कोई कारण नहीं है, क्योंकि अप्रामाण्यसे किसीकी प्रदृत्ति नहीं हो सकती। यदि फिर भी उनकी 
भ्षप्रामाण्यसे प्रदति मानी जायगी, तो उनकी प्रेक्षाबत्ता--विचारशीछताकी द्वानि होगी। तो फिर 
किसलिए आदि वाक्यका प्रयोग मानना ! आदिवाक्यका प्रयोग इसलिए किया जाता है कि 
दूसरे कोग यदि कह्ें--और न किंखनेपर ऐसा कष्ट सकते हैं--कि “इस शाख्रमें अमिधेयादि कुछ 
भी नहीं हैं, ! सो उनकी ईस बातके समाधानके लिये सबसे पहले ही “आदि-वाक्य ? द्वारा यह उद्धोषित 
कर दिया जाता है कि इस शाखका अमिधेयादि यह है। “आदि-वाक्य ! का प्रयोग न करनेपर दुनियाँमें 
ऐसा कहनेवाढे भी भिछ सकते हैं--“ जैसे कौवबेके दाँतोंकी परीक्षा आदिम अभिषेय सम्बन्ध भौर प्रयोजद 
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कुछ भी नहीं है, इस कारण उसको कोई मी शुरू नहीं करता है; वैसे दी इस प्रारम्भ किये जानेबाले 
प्रकरणमें अभिषेयादि न होनेसे उसे भी झुरू नहीं करना चाहिये ।--ऐसा कह सकनेवाछों के तर्कको 
खण्डित करनेके लिए प्रारम्ममें ही ' आदि-बाक्य ! के द्वारा अभिषेयादिका प्रकाशन कर दिया जाता है। 
ऐसा होनेसे उक्त तकके लिए फिर अश्रकाश नही रह जाता। यही प्रन्थारम्भमें आदि-वाक्यके रखनेका 
प्रयोजन है। ” 

अर्चटका उपर्युक्त कपन तो धर्मोत्तके कपनसे भी खराब है, क्योंकि यदि, उनकी रायमें भी, 
आदि-बाक्य अप्रमाण है और इसी कारण अभिषेयादिको साक्षात्‌ कहकर मी बह ( आदि-वाक्य ) प्रेक्षाबान 
लोगोंकी प्रवृत्ति नही कराता हैं, तो दूसरोंके द्वारा उपस्थित तर्ककी असिद्धताकों भी वह कैसे बतछा सकता 
हैं! क्योंकि अप्रमाण तो अकिब्वित्कर--कुछ भी नहीं करनेवाटा है। जब कुछ भी नहीं करनेवाछा है, तो 
फिर वह दूसरोंके द्वारा उपन्यस्त ' अभिषेयादिश्न्यत्वात्‌ ” इस तर्कंकी असिद्धता भी कैसे बतछा सकेगा * 
अर्थात नहीं बतछा सकेगा। यादि अश्रमाणकों अकिश्वित्कर न मानकर “ किश्वित्कर-कुछ करनेवाला ' 
मानोगे, तो प्रभाणका विचार करना ही अनर्थक हो जायगा, क्योंकि सभी कुछ तो “अप्रमाण ! से हो 
जायगा, तब फिर “प्रमाण ! सिवाय झख मारनेके ओर क्‍या करेगा ? इसलिए आदि-वबाक्य प्रमाणभूत है 
और तब वद् अमिधेयादिका प्रतिपादन करता हुआ ग्रेक्षावान छोगोंकी प्रदृुत्ति कराता है, और इसी कारण 
बह प्रकरणकी भादियें रक्‍्खा जाता है। 


५--आदि-बाक्यकी प्रमाणता और अप्रमाणताके विषयमें विचार 


( अ ) इस विषयमें बोद्धका पूर्वपक्ष--' आदि-वाक्य अप्रमाण है । ' 

बीढ्ध ग्रन्थकारोंमें धर्मोत्त और अचेट प्रसिद्ध प्रन्थकार हैं; दोनों ही आदि वाक्यके प्रयोगको प्रमाण 
नहीं मानते | वे कहते हैं कि--आदि-बाक्य शब्द-समूह है । शब्दमें अपने अर्थके प्रति न तो तादात्म्य- 
रूपे सम्बन्ध है, ओर न ततुत्पत्तिरूप । दोनोंमेंसे किसी मी सम्बन्धके न दोनेसे बह प्रमाण नहीं है। 
तादात्म्यडक्षण ( भमित्र-ओतप्रोत रूप ) सम्बन्ध तो यों नहीं है कि शब्द और अर्थ वैसी प्रतीति नहीं 
होती दे । यदि उन दोनोंमें अप्रतीयमान भी तादात्म्यक्नी कल्पना करते हो, तो क्षप्नि, मोदक, ( छुइ ) 
आदि शब्दोंके उच्चारणके अनन्तर मुखका जलना, मरना भादि हो जाना चाहिये, लेकिन ऐसा द्वोता 
नहीं है । इतदिए शब्द और अर्थ तादात्म्य सम्बन्ध तो है नहीं। 


जोर न तदुत्पत्तिकक्षण सम्बन्ध ह्वी बनता दे । क्योंकि देखो, तदुत्पत्तिडक्षण सम्बन्ध किसी एकका 
किसी दूसरेसे उत्पन्न _ेनेका नाम है । यहाँ इस सम्बन्धका विचार शब्द और अभेमें दें, सो य्दों दो ही 
विकल्प ( भेद या पक्ष ) हो सकते हैं--(१) एक तो यद्ट कि शब्दसे अर्थ उत्पन्न होता है । (२) दूसरा 
यह कि अधेसे शब्द उत्पन्न होता है! सो इसमेंसे पहला विकल्प तो द्वो नहीं सकता है, क्योंकि 


१. तादात्म्बरूप तम्बस्ध झमिल् सम्बन्ध है । २. तबु्धसिरूप सम्बन्ध भिन्न होते हुए मी किसी एकक 
वृश्रेंले उत्पल होमेका धस्मन्ध हैं मा के 


आदि-वाक्यकी अ० अ० ] स्यायाधंतरर | 


शब्दसे भरे ( पदाये ) की उत्पत्ति स्वीकार करनपर क्िस्रीकी भी इच्छा अपूर्ण न रहेगी, सब प्रूेश्ठ दो 
जायेंगे; ' मेरे पास करोड़ रुपयेका सोना हो जाय ! ऐसा उच्चारण करत दी अत्यन्त दरिद्वी मी पुरुष 
करोड़ रुपयेके सोनेका धनी हो जायगा | और न॒' अर्थसे शब्द उत्पन्न होता है ? यह दितीय विकर्प 
ही ठीक है, क्योंकि ऐसा माननेपर दो दोष उत्पन्न होंगे | बे दोष ऋमसे ये ६ :--- 


( श्र ) यदि अर्थ है, तो उस अर्थकोीं कहनेबाछे शाब्दका ज्ञाव भी अवश्य हीना चाहिये; और यदि 
अर्थ नहीं है, तो उसको कइ्दनेबाले शब्द या शब्दोंका भी ज्ञान नहीं होना चाहिये। परन्तु बात उत्टी 
देखी जाती है। जिस पुरुषों शब्द और अथका वाध्य-वाचकभात्र सम्बन्धरूप संकेत मादुम नहीं ६, 
उठ पहली बार द्वी 'पनस ” ( एक प्रकारका फल ) के दीख जानेपर भी, तद्/बक शब्दका ज्ञान नहीं 
है, तथा “ अड्गुड़िकी नोंकपर से हाथी हैं ! इत्यादि शब्द बिना बैन अर्धके विधमान होते हुए भी (क्योंकि 
बेसा वाध्य तो है नहीं ), मुँहस निकल जाते है | । 

(ब ) अथके अन्दरसे शब्द घुनाई देन चादिय। परन्तु केवल अथमात्रते--पुरुष उसे जानना 
चादे, इसकी विना परवाह किप--शब्द निकछते हुए न देख जाते हैं, और न ऐसा होता हे । झब्दके 
निकलनेका क्रम इस प्रकार हैः--पहले अर्थका दर्शन द्वोता है, उसके बाद उत्क्ले प्रतिपादन ( दूक्षराक़ी 
बतछाने ) की इच्छा होती है, फिर बोलनेकी इच्छा ( विवरक्षा ) होती है, अनन्तर स्थान ( मुँढके अन्दर्स 
जहँसे शब्द निकछता दे ) और करण ( इन्द्रिय ) का परस्पर अभिषात ( रगड़ ) होता है, ओर तब 
फिर शब्द निकलता है। इस तरद्द शब्द अर्थस्ते उपन्न नहीं द्वोता है । 


इस प्रकार तादात्म्य और तदुत्पत्ति दोनोंमेंसे किसीके भी न ह्ोनेसे बहिरयेम शब्दोंकों प्रामाण्य 
नदीं है। जब शब्दोंको प्रामाण्य नहीं है, तो “ आदियाक्य ! मी प्रामाण्य नहीं है, क्योंकि बह तो 
शब्दोंका दी समूहमात्र है । 
(थे) जैनका उत्तरपक्ष 


१ ' तदुत्पत्ति ', २ तदाकारता ', ३ 'तदध्यवसाय ' ये तीनों ज्ञान और अथके ग्राह्य ग्राहक- 
भाषमें कारण नहीं हैं 


बोढ्के ऊपरके कथनका सारांश एक ही है कि जब शब्द और अर्थका परस्परमे कोई सम्बन्ध द्वी नहीं 
है, तब आदि-वाक्य--जों कि शब्द-समूहद दै-अपने अर्थ “ प्रमाण ' को कैसे कट्देगा ! इसका उच्तर टीका- 
कार श्रीसिद्वूर्षिगणि प्रतिपक्षीके रूपमें यों देते हैं कि तुम मी दमें यह बताओ कि-प्रत्यक्ष ( ज्ञान ) 
भी किस तरह अपने अथंको ग्रहण कर सकेगा १ कह्दोगे कि प्रह्मक्षम प्रमाणता प्राह्म-प्राइकमात्रूप 
सम्बन्धके बल्से है। प्रन्नक्ष (ज्ञान) ग्राहक है ओर अर्थ तथा उसकी प्रमाणता ग्राह्म है।--तो शब्दमें 
भी वाच्य-वाचकमावरूप सम्बन्धसे, अपने अर्थको बतानेमे प्रमाणता है। शब्द थाचक है और अर्थ वाघ्य है| 
यहाँ प्रकरणमें “ आादि-ब।क्य ! बाचक है और “प्रमाण ? बाध्य है | शब्द ओर अर्थमें वाष्य बाचकमापरूप 
सम्बन्ध हो सकता है, यद्व बोद्धकी समझमें नहीं आता, उसकी समझें यद्द तो भढीमेंति आता है 
कि प्रत्यक्ष (ज्ञान) भीर अभधे्म बेच-वेदक या प्राह्य-प्राइकमाव है । उसके मतसे प्रत्यक्ष ओर भर्थमें 


८ रायचन्दजनशासमाला | आादि-बाफयकी प्र० अं» 


रइनवासय यह बच-वेदकभाव तदुत्पत्ति और तदाकारताके बछ्से है। सिद्ध५िगणि जैनपक्षकी तरफृस इसी 
बातका निरसन करते है वे कद्दते हैं। कि क्षणक (बौद्ध) पक्षमें ज्ञान और ज्ञेय ( अथे ) में तदुत्पत्ति, 
तदाकारता और तदध्यबसाय भी नहीं बनता है, इनके न बननेसे उनमें प्राह्म प्राइकमाव नहीं बन सकता । 

उनका पहला प्रइन बौद्ध यही है कि यद्द ' तद॒त्पत्ति ! क्या चीज़ है ! यदि तदुत्पत्तिसे मतलब 
( अरथत्ते उत्पत्ति ' है, तो जन्र अर्थ तुम्होरे मतमें अत्येक क्षणमें विनाशीक है, तब तदुत्पत्ति या तजन्यता 
बनती नहीं है | किस तरद : 

१-तदुत्पत्ति ग्राद्य आहकभावमें कार्यकारी नहीं है 

इम तुमसे पूछते हैं कि--क्षण क्षणमें नष्ट होनेत्राढा अर्थ (१) अपने क्षणमें, अर्थात्‌ जिस 
क्षणमें वष्द है उसी क्षणमें काय्रे करेगा, या (२) अपनेसे पूर्व क्षणमें, या (३) अपनेसे आगेके 
क्षणमें, इन तीन पक्षोमेसे कौनसा पक्ष स्त्रीकार करते हो ! 

इनमेंसे ( ! ) आय पक्ष तो स्वीकार नदों किया जा सकता है, क्योकि जिस क्षणम पदाये है, उसी 
क्षममें व्यापार (क्रिया ) नहीं होता; दोनोंका मिन्न क्षण होता है। अगर समकालभ।वी क्षणमें ही 
ब्यापार या क्रिया द्वोने लगे, तो सबते भारी गड़बड़ यह हो जायगी, कि एक क्षणमें रहनेवाके जिनने 
अप हैं, उन सबमें परस्परमें काय-कारणभाव हो जायगा, और ऐसा होनपर तप्प्युक्त ग्राह्म-प्राहकभात्र 
भी उनमें द्वो जायगा | (२) यदि स्वक्षणस्ते पूतरमे क्षणनखर अर्थ का करेगा, तो यह मी ठीक नहीं है, 
क्याकि जो पदाथे स्वय विमान नहीं है, उसका आगामी शघ्ठ चक्रवर्ती आदिके समान, परृवकालबतों 
कार्यमें न्यापार नहीं होता | (३) यदि स्वक्षणसे आगंके क्षणमें बह कार्य करता है, तो यह भी सिद्ध 
नहीं किया जा सकता है, क्‍योंकि जो विनष्ट हो चुका है, बद्ध कार्य नद्टीं कर सकता है। अगर विनष्ट मी 
कार करने लगे, तो मरे हुए मोरकी भी आवाज होनी चाद्िये। 

२-तदाकारता भी ग्राद्य-आरहक-भावसें कायकारी नहीं है 

तदाकारताके दो अर्थ हो सकते हैं--एक तो, अर्थके आकारकी ज्ञानमें संक्रान्ति होना, 
अथोत्‌ अधथेका आकार ज्ञानमें चछा जाना। दूसरा अर्थके सद्श दढ्वी ज्ञानकी उत्पत्ति होना, अर्थात 
जैसा अरथका आकार है पेसा ही आकार ज्ञानका भी दोना | इन दो अथॉर्मसे बौद्धको कौनसा अर्थ इृष्ट 
है! यदि बढ़ पहला अये मानता है, तो यद्द शयुक्त हैं, क्योकि जब अर्थ अपना आकार ज्ञानको 
थपेण कर देगा, तो एक तरफ तो वह स्वयं निराकार हो जायगा, और दूसरी तरफ अपने शरीरमें 
अत्यन्त बिज्ञा४ भर्थ अथवा अत्यन्त सूक्ष्म अर्थ भी दिखाई देने लगेंगे, ओर इतना ही क्यों पत्थर, 
समुद्र, इत्यादिका आकार अपने ज्ञान और तदुपरान्त शरीरमे प्रवेश कर जानेसे सिरका फूटना, तैरना, या 
इूबता आदि भी बातें होने लगेंगी। यदि दूसरा अर्थ स्वीकार करते हो, तो 'साइश्यके अनुसार अर्थकी 
व्यवस्था होती है ' यह सिद्धान्त आया । सादश्य बोद्धदर्शनर्मे ताज्िक-असी नहीं है, क्योंकि तुमने 
"अं / क्षम-क्षणमें नष्ट ह्ोनेबाले परमाणुरूप स्तरक्षणों (पदार्थी) को पारमार्थिक स्वीकार 

| 


१, बोद्धदर्शानमें “ स्वलक्षण ' बह परिमाषिक शब्द है, इसका अर्थ पदार्थ या वश्तु होता है। 


+ हा 

आदि ृ ५ वाक्य 0 _ + बा 
/ आर्दि:बाक्पकी अं> अं ] के 
ए का हि हे ५ 


_बोददर्शन् सादश्यकी सत्ता अनादिकाहसे चली आई हुई बासताके क्ानसे मानी जाती दे। 
, तदलुसार, बिना वासगा-शानके इम साइइ्यकों नहीं समझ सकते हैं। दूसरे शब्दोंमें जब्रतक इमोरे 
'अन्दर वासना या वासनाज्ञान है तभी तक हमे साइश्य नजर आता है। इस साइश्यका व्यवस्थापक 

बिकर्प ( ध्यवसाय, निश्चय ) है । यह विकत्य निर्वकत्मक ( विकटय था व्यवसायसे झूल्य ) विशद 
दर्शन-प्रत्यक्षज्ानके उत्तर का्में द्ोता है, अर्थात्‌ पहले दशेव, फिर विकटय । विकरथ' या व्यवसायकों 
बौद्धदर्शनमें प्रमाण ( वास्तविक ) नहीं माना है। इस तरह, बौद्धदशेनमें साहश्य वास्तविक मे होकर 
अंवास्तविक दै। 
अब्र प्रश्न यद्द है कि ऐसे अवास्तविक ही साइइ्ससे या उसके जोरसे यदि बोद्ध अथेका प्रहण 
- ( ज्ञान ) मानने छगे, तो उससे हानि क्‍या दोगी ? टीकाकारके मतसे हानि यह होगी कि जिस क्षण 
( समय ) में एक नील पदार्थ ( [9080 ) है, उसी क्षणमें उत्ती नीछ पदायक्री सब काल्ोंमें रदइनेबराकी, 
अर्थात्‌ उसकी भूत या भावी नीढता तथा दूसरे पदार्थ कैषे, नील कमछादिकी नीलता भी विना किठ्ती 
औदके, साइश्यके जोरसे, समानरूपेस विद्यमान रहेगी, तब॑ अमुऋकी नीलताका अमुक ज्ञान अ्राहक हैं ' 
ऐसा प्रतिनियत ( अहृूग-भछग ) प्राह्म-प्राइकभांत्र नहीं घटेगा। इसके प्रत्युत्तरमें बौद्ध छोग यही कइद्दते 
हैं कि--नीलताका बिचार अड़्गुडिप्षे दिखायी गयी, सामने रकखी हुई नील वस्तु ( ख़रक्षण ) के दशन 
( अत्यक्ष ) से आया है । अतः वर्तमान नील स्ररक्षणकी नीऊ ता निश्चय सामने पुरस्कृत नीकस्व रक्षण- 
का दर्शन द्वी करायेगा, भूत या भात्री नीछ स्तरकक्षणका) या कोने तथा नीक कमल भादिके स्वतक्षणक्षा 
दशशन नहीं ।--तो बौद्धोंके इस कथनसे विचार ( विक्रत्य ) स्वलक्षण ( पदार्थ ) में ही रहता है, कहीं 
बाहरते नहीं आता है, यह निष्कर्ष निकछा। वह उस्ली अर्थक्रों प्रहण करता द्ैेन्जो नियत देश 
ओर दशासे युक्त द्वोनेपर अधक्रिया करनेमें समय है | 
३--तदध्यवसाय ( वस्तुके विकल्प ) से भी ग्राह्य-ग्राहकृभाव नहीं बनता 

संरक्षण ( वस्तु ) का ' अध्यवसताय,' इससे तुम बोद्धोका क्या मतलब है ! क्या ( १) खक्क्षण- 
का विकरपन ( भेद विचार ), या (२) उसका ग्रहण ? (१) वस्तुका विचार तो उसका अध्यवसाय हो 
नहीं सकता है, क्‍योंकि विचार (रिकिल्य), आपके अभिप्रायसे वस्तुके अन्दर है नहीं। जैसा कि 
कह्दा है :--- 

४ चूंकि ऐसा माननेसे शब्दार्थकूप बस्तुमें दोष श्ाता दे, इस कारण शब्द और सामान्यगोचर- 
सिकत्पक बुद्धियों (शञागों) का आचार्य दिडनागने 'अन्यापोह् ? विषय कद है। अन्यापोह्द विकत्प 
बुद्धिका प्रतिभास है। क्‍यों ! इसका कारण यह है कि वस्तु्में शब्द और विकल्प (सामान्य) हैं 
दी नहीं॥ ६ ॥ 

औद्ध इसपर झायद कदें--विकत्प बास्तवमें सामान्यको ही विषय करता है, किन्तु प्रत्यक्ष और 
विकतप इन दोनोंकी एक साथ ऐसी जर्दी-जर्दी प्रवृत्ति होती है कि अज्ञानीको दोनोंका पार्थक्य 


|] 
अल -मफमनात ॥०-४.-मसंननोलान समन. #०3-० 
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३, * अनादिकराकालीनवासनाप्रदोधर्सपादितलसाक ” एज “ निर्विकस्पकवियिस्तदशनोसरकालभाविविकल्प- 
ध्यवस्थापित ? इन दोनों विशेषणोंते साइश्यकी भवासतबिकता बताई गई है। 
त्क रे 


क्र 


हैं रायचन्द्लैमशाखमाला [| जिकत्प' औौर शब्द... 


एकदम नहीं मादुप द्ोता' और वह यहद्दी निश्चय कर बैठता है कि “ विकश्प भी खखझणलिष्ट है |? 


कहीं मी है 
५ सविकल्पक और निविकल्पक ज्ञानोंके एकसाथ या जरुदी-जल्दी होनेसे विमूढ़ ( श्रान्त) 
अमाता उन दोनोंओे ऐक्यका निश्चय करता है ॥ १॥ ” 
जिस प्रकार किसीको शाखा और चन्द्रादि विषयक सन्निधि ( सम्पर्क ) में उनके क्रमसे प्रहणका 
निश्चय नहीं द्ोता, उसी तरह किसी दूसरेकों निविकत्पक (ग्रत्यक्षज्ञान) के अनन्तर ही एकदम 
विकरपे उत्पन्न हो जानसे प्रत्यक्ष और विकर्पमें पार्थक्यका ज्ञान नहीं होता, बल्कि उनके ऐक्यका 
व्यवसाय ( निश्वय ) द्वोता है । वास्तबर्म तो उनमें कोई ऐक्य है. नहीं। उक्त दोनों ज्ञानोंकी एक साथ 


बूत्ति इस तरह होती ढै--हमने किसी गायकों देखा। गायका देखना यह निविकल्पक प्रत्यक्ष है। 


इस निर्वकर्पक प्रध्यक्षते तो खलक्षण (गाय ) का ग्रहण होता है और उसी समय होनेवाले विकरपसे 
गकारादि बर्णोका,--भथोत्‌ “गाय! पदार्थके देखते ढी "गाय ' शब्दका भी तुरन्त खयारू हो आता 
है। गाय पढायेका देखना प्रत्यक्ष या स्वलक्षण-दर्शन है और गाय शब्दका खयारू हो आना 
विकहप ४ |--सिद्वर्षिगणि हसका उत्तर देते हुए कद्दते हैं. कि, तो इस बातका भी फ्स निश्चय होगा 
कि ' ज्ञाता भज्ञानव॒श विकरायसे खलक्षणका अध्यवसाय तो करता ढ, किन्तु उसके विशद नि्भोससे 
उसका साक्षास्कार नहीं कर सकता है | ' क्‍या इसके विश्वास करानेमे शपथकी ही जरूरत पड़ेगी! 
दूसरी बात यद्द दे कि, यदि कोई तुमसे ऐसा उल्टा कह्ें--' प्रत्यक्ष समी पदार्थोकों विषय करता है, 
अर्थात्‌ उनका अध्यवसाय करता है, विकल्प मोइसे तो सन्निद्चित विषयकों देखता भर ही है, ' तो उसका 
खण्डन करना मुश्किछ हो जायगा, क्योंकि इस विषयमे जैसे तुम शपथ खाते हो, वैसे द्वी बह भी 
खायेगा | तब्न जिना युक्तिके निर्णय कैसे होगा कि विकत्पका कार्य यह है, और ग्रत्यक्षका कार्य यह है| 

(२ ) यदि स्वलक्षणके ग्रद्नणकों स्वलक्षणका अध्यवसाय कद्ते हो, तो विकह्पकी स्वदक्षणानछ्ठता 
अपने ही मुखसे आपने स्त्रीकार कर की । इस तरह दोनों ही पक्षोंमे विकस्पकी सत्ता अर्थक्रिया 
( अपना काये करने ) में समर्थ अथमें द्वी दिखाई दगी, उससे बाहर नहीं । कह्नेका सारांश यह हुआ 
कि विकरप जब कमी होगा बह अपने कायेके करनेमे समर्थ अयथमे ही होगा। अतणव विना अर्षके 
विकस्पका उद्भव ही संभव नहीं है। विकल्पके पेटर्ग अर्थ पहलेसे ही गारमत है) 


विकल्प और शब्द सदभावी हैं 
और जब “ बिकब्प स्वछक्षणरूप महलके अन्दर विराजता है! ऐसा कद्दते हो, तो ध्वनि ( शब्द / का 
भी स्वक्क्षणके भीतर पेश दुनियार हो जायगा--भधौत्‌ “ शब्दका विषय स्वरूक्षण है ' इस तथ्यको 
कोई दृटा नहीं सकेगा, क्योकि विकश्ा और ध्वनि सद्षभाती है, जैसा कि आपके एक आचार्यने कह्दा 
है +--“ वही शब्दोंका विषय हैं, जो विकद्पोंका है। ” और यह विकरप दी साइह्यका ध्यवस्थापक्ष है, 
प्रत्यक्ष तो अन्य तमाम जगतके पदायोसे विभिन्न स्वरक्षणके ग्रहणमें ही प्रवीण है। सो यदि स्वद्क्षणकी 
सब्शताकी झ्ाममें उत्पत्ति द्वी ' तदाकारता ! है, तो प्रतिपादित न्यायानुत्तार बिकर्पके सब्रिह्वित अर्थकी 


विषयता मी स्वीकार करनी चाहिए । तब ' ध्वनि मी सब्निद्ित अर्थकों विषय करनेवाकी सिद्ध होती है” 


ध 


; 'आदि-बाकद्ओं प्रक्ष जप स्थायाधतार /* 
.. पूँसा जो इस स्पाद्ादियोंका सर्मीदित (इष्ट ) या, बह सिद्ध हो गया | अगर विकल्प हाममें सश्िद्ित 


, क्षर्षकी विषयता न होगी, तो तदाकारता (अथोकारता ) उसमें न बन सकेगी, क्योंकि साक्िद्वित अर्थदी . 
विषयताके सिवाय अर्थौकारताका और कोई अर्थ नहीं हो सकता। 


. इसकिए निष्कर्ष यह निकला कि बौद्धामित तदृत्पत्ति और तदाकारता प्राक्-प्राइकभावमें 
कारण नहीं हैं। 


तदु॒त्पत्ति और तदाकारताकों ग्राह्म-ग्राहकभावमें कारण माननेपर भी अन्‍य दोषापक्ति 


थोड़ी देरकी इन्हें ग्राह्य-प्राइकमाबर्म कारण मान भी छिया जाय, तो भी तो यह बात नहीँ 
बनती है। अन्य दूषण आकर इस बातका समर्थन नहीं द्ोने दते हैं । देखो, तदुत्पत्ति और तदाकारता 
(१) अलग-अलग ग्रहण ( जानने ) के कारण हैं, या (९) मिलकर ! यदि इन दोनोंको अलग अलग 
कारण मानोगे, तो कपाल ( घड़ेके फूटनेसे जो उसके दो या दोसे ज्यादा ठीकरे हो जाते हैं उन्हें संस्क- 
तमें * कपाछ ' कहते हैं ) का क्षण घड़ेके अमय क्षणका प्राइक हो जाता है, क्योंकि वह ( कपारक्षण ) 
उससे जन्य है। इस तरद् तो अकेली “ तदुत्पत्तिसे काम नहीं बना। अकेली “ तदाकारता'से भी काम 
नही बनता, देखो जलूगत चन्द्रमा ( चन्द्रमाका जो जबूमें प्रातिर्बेब पड़ रहा है उसे जरूचन्द्र क्नते हैं ) 
आकाश चन्द्रभाका प्राइक नहीं होता | अकेली “तदाकारता ” को कारण माननेपर तो हो जाना चाहिये 
था, क्योंकि जलचन्द्रमे नमश्रन्द्रका आकार है। इसलिए यद्द सिद्ध हुआ कि न अकेली ' तदुएपत्ति ” और 
न अकेली “ तदाकारता ! ग्राह्म-प्राहकभावमें कारण है। (२) यदि द्वितीय पक्ष मानोगे, तो घड़ेका उत्तर 
क्षण अपने पूर्कक्षणका प्राइक हो जाता है, क्योंकि घड़ेका उत्तरक्षण अपने पूर्वक्षणसे उत्पन्न भी है और 
उसके आकारका भी है। 


इसपर शायद बीद्ध कौ--कि भर्थ तो जड़ है, इसलिए उसे पग्राहकत्व नहीं है। प्राइकर 
तो तदुत्पत्ति और तदाकारताके द्वोनेपर ज्ञानकों है।--तो यद्ध बात मी बौद्धकी बनती नहीं है। 
देखो, परर्वक्षणमे समान एकसे भर्थोकों ग्रहण करनेवाले तुझ्नात्मक ज्ञान (मनस्कार ) से उत्पन्न ज्ञान 
(निश्चित ज्ञान) में प्राहकत्त्त नहीं रहता, क्योंकि यह उत्पाद्य, निश्चित एवं एककोटिक ज्ञान अपने उत्पादक 
प्राक्तव क्षणवर्ती मनस्कार- तुढतात्मक ज्ञानकों ग्रद्षण नहीं करता है। 


विशेषार्थ--जैनके ऊपरके कथनको यों स्पष्ट समझना चाहिये। जब इम किसी एक किस्मके 
पदायोमिसे तुलनात्मक ज्ञानद्वारा किसी एक निर्णयपर पहुँचना चाइते हैं, तब हमारा पू्वेक्षणबर्ती ज्ञान. 
+ तुलनात्मक ज्ञान ! है और तुझना करनेके बाद जब हम किसी अमीष्ट निर्णयपर पहुँच जाते हैं, 
हमारा वह उत्तरक्षणवर्ती ज्ञान 'निर्णीत ज्ञान! कहकाता है। जेसे इमसे किसीने कद्दा कि “इनमेंसे 
कोई अच्छी कुर्ता छौटकर के आओ |! तब इम पढे क्षणमें सारी कुर्तियोंपर एक साथ ही नजर ढालते 
हैं और साथ दी एक-एककी, उसके गुण-दोषोंद्ारा, परीक्षा करनेके बाद जो कुर्सी इमे सबमें सर्वोपाक़ 
धुन्दर, एवं छुविधाजनक माद्धम पड़ती है, उसे हम ' सबसे अभ्छी ” करार दे देते हूँ | यही उत्तरवततों 
,._ झनक्षण 'निर्णौत ज्ञान” कहराता है। प्रृषेका “तुलनात्मक ज्ञानक्षण” उत्पादक है भौर उत्तर्क 
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* निर्णीत ज्ञानक्षण ' उत्पाध हे । ज्ञान दोनों ही हैं। यद्दां देखना यद्दी है कि उत्तरक्षणबर्ती निर्णंत हञान 
यश्रपि आाक्तनक्षणवर्ती तुझनात्मक ज्ञान ( समानार्थप्राहिप्राचीनसंवेदनक्षण ) से उत्पन्न हुआ है और उसीके 
आकाररूप है, तथापि वह उत्पादक प्राक्तनक्षणवर्ता तुनाव्मक ज्ञान (मनस्कार ) को नहीं ग्रहण करता 
है, क्योंकि जहाँ प्राक्तनक्षणवर्ता तुलनात्मक ज्ञानमें एक जातिकी अनेक वस्तुओंका ज्ञान रहता दे, बढ 
उत्तरक्षणबती नि्णातज्ञानमें केवछ उसी जातिकी एक ही बस्तुका ज्ञान द्ोता है। यद्द इन दोनों झानोमें 
बढ़ा भारी फुर्क है, और हसी फुकके कारण एकत्रस्तुगत उत्पाथज्ञान--जों निर्णीतज्ञान हे--कैसे 
अनेकवस्तुगत उत्पादक ज्ञान--जो तुल्नाशध्मक ज्ञान है--को ग्रहण कर सकता है! 


इस आपत्तिके उत्तरमे बौद्धप्रक्रिया कद्दती है कि तद॒ध्यवसाय--उत्पादकके विकर्पनके साथ-साथ 
जो तदुष्पत्ति और तदाकारता है, उन्हें द्वी प्रद्मणका संप्रर्ण कारण कहा गया है। मनस्कार या तुलनात्मक 
ज्ञानमें, तदभ्यवसायताके न दोनेसे प्रदण ( जानने ) का संपूर्ण कारणपना नहीं है| जैन इसके प्रत्युत्तरमे 
कहता है कि जब तुम तदध्यवसाय-सह कृत तदुत्पत्ति और तदाकारताकों ग्रहणमें संप्रणे ( अविकर ) 
कारण मानते हो, तो यह हमारी समझ्नम्में नहीं आया कि ग्रहणकायरूप एक ही प्रबृत्तिमें भिन्न-भिन्न 
विषयक ज्ञनोंका मेल कैसे खायेगा ” आपके दर्शनमे अध्यक्साय या विक्त्पका विषय “सामान्य ! 
माना है। यह “ सामान्य * आपके मतसे अन्थ ( अर्षप्ते भिन्न ) है। प्रत्यक्षका विपय अथे है। इस तरह, 
हम देखते हैं कि एकका विषय * अनर्थ ' हे, जब कि दूसरेका विषय “ अर्थ ” है। इन विरुद्ध दिशाओंको 
विषय करनेवाले विकल्प और प्रत्यक्षका, दूसरे शब्दोर्मे तदध्यबसाय ओर तदुष्पत्ति एवं तदाकारताका, 
जाननेरूप एक ही प्रवृत्तिमें मे् नद्दीं बैठ सकता । यद्द तो हुआ विषयकी दृश्सि दोनोंका बिल्कुछ दो 
दिज्यार्भोकी तरफ जानेवाका पा्थक्य । उत्पत्तिकी दृष्टिस भी दोनो मिन्न हैं | आपके दर्शानके अनुसार, 
अध्यवसताय बासनाके प्रबोधसे उत्पन्न द्वोता है, भर्थात्‌ इसकी उत्पत्तिमें ज्ञान कारण है, फिर चांढे वह 
वासनाका द्वी ज्ञान क्‍यों न दो। ग्रथ्यक्ष बाह्यारपसे उपन्न होता है, अर्थात्‌ उसकी उन्‍्पत्तिमं जड़ कारण 
है| इस तरद्द दोनोंकी उत्पत्ति मी मिन्न-मिन्न कारणसे है। इसलिए विकल्प या अध्यवसाथकी सद्दायता 
प्रत्यक्षमें द्वो नहीं सकती है, क्योंकि दोनोंका विषय और उत्पत्तिका कारण अलग-अलग है । 


सो जो आपने प्रलनक्षज्ञानमे भी प्राह्म-प्राहक अर्थकरा कारण अछग-अरूग तदुत्पत्ति या तदाकारता, 
अथवा तदध्यवसाय-सद्द कृत संयुक्त इन दोनोंको कारण माना था, उसपर हम जितना-जितना ही विचार 
करते हैं, उतना-वतना ही वह असेगत एवं गलत मादम होता जाता ह। अतः बह्द अपेक्षणीय नहीं है। 


सो प्रत्यक्षज्ञानम प्राह्म-प्राइकभावका कारण अंशरूपसे भी न तो ठदुत्पत्ति है, न तदाकारता 
और न इन दोनोंका मेरू ही उसका कारण है; फिर भी जिस तरद्द प्रत्यक्षज्ञान और अ्र्मे ग्राह्म- 
आरइकमाव देखा जानेसे, तथा वैसा न माननेपर निखिल व्यबहारबो उच्छेद दो जानेका प्रसंग 
आजानेसे, प्रत्यक्षको आहक और अथेकों ग्राह्म आपने प्रतिपादन किया है; उसी तरद्द शब्द और 
अरथमें भी शब्दको वाचक और अथेको बाध्य आप प्रतिपादन करो, क्योंकि शब्द-अर्थमें भी ऐसा 
(बाच्य-बाचकमाब ) भ साननेसे इृष्टक्रो हानि--सभीको शब्द 'वाचक ' और अर्थ *बाष्य ! 
नज़र पढ़ते हैं, इस बातकी ह्वानि-अभाव जोर व्यवह्वारका उच्छेद आपातित है। 


आदि आक्यकी प्र० अ० ] स्थायावबतार हरे 


जनमतानुसार शब्द-भर्थका सम्वस्ध 


यहाँ परमार्षपे जैनोंके मतमें कथश्ित्तादात्यलक्षण सम्बन्ध शब्द और अर्थमें है, जैसा कि मगवानू 
भद्रबाइसवामीने कहा है-- 


गाथा--अभिहाण अभिवेयाउ होंह भिन्न अभिन्ने च | 
खुर अग्गिमोयगुच्चारणम्मि जम्हा उ वयणसबणाणं ॥ १ ॥ 
विच्छेदो न वि दाहो न पूरणं तेण भिन्न तु । 
जम्हा य मोयगुच्चारणस्मि तत्थेव पच्चओ होड़ ॥ २ ॥ 
न य होह स अज्ञत्थे तेण अभिन्न तदत्थाओ ॥ इति ॥ 


छाथा -भमिधानमभिषेयाद भवति मिन्नमभिश्नेत्ु च। 
खुराप्रिमोदकोच्चारणे यस्मा-तु बदनश्रवणयों: ॥ १ ॥ 


विच्छेदों नापि दाह्यो न परूरण तेन भिम्नं तु। 
यस्माश्व मोदकोच्चारणे तत्नैव ग्रत्ययो भवति ॥ २ ॥ 


नच भवति स अन्‍्यार्थे तेनामिन्न॑ तरथांत्‌ । 


अवॉत--' शब्द ( अमिवान ) अर्थ ( अभिषय ) से मित्र और अभिन्न दोनों दी है। चूंकि खुर, अग्नि, 
मोदक इनका उच्चारण करनेसे वक्ताके मुंह और श्रोताक़े कान नष्ट या जलू या भर नदी जाते हैं, इसलिए 
तो अर्थसते शब्द कपबिड़्िल है; और चूकि 'मोदक ' शब्दसे “मोदक” अर्थमें ही ज्ञान द्वोता है और 
किसी पदारथमें नहीं होता, इसलिए अपने अर्थस्ते शब्द कथश्वित्‌ अभिन्न है। ! 


यहाँ भगर ऐसा बौद्ध कहें --' कोई-कई वचन ऐसे होते हैं जिनसे ठगाये जनेके घिबरा और 
बोई मतरूब नहीं निकलता | उदाइरणार्थ, किसीने कद्दा --/ नर्दीके तीरपर गुड़की ग।ड़ी आई है, बाढको 
जाओ, दौड़ो। ” तो ऐसे बचनसे प्रवृत्ति करनेवाले केंबरू ठगाये जाते है। इस तरह कुछ बचनोंकी 
ऐद्वी द्वालत देखनेसे यदि समस्त बचनों-दाच्दोंम ऐसा ही अनाश्रास द्वो जाय, तो क्या हानि है £ '---इसके 
उत्तर्म जैन कद्ते हैं कि ऐसे तो एक प्रत्यक्षके विषयकों झूठा या गलत देख करके जितने भी प्रत्यक्ष हैं, 
उन सबसमें भी आश्रास नहीं रहेग। | उदाहरणार्थ, मरुस्थछकी चमचमाती हुई बाद्धके ढेरको जल समझने- 
बाला विशद दशेन (प्रत्यक्ष ) झूठा द्वी देखा गया है, तो क्या इस कारण सभी प्रत्यक्ष, चादे थे सत्र 
प्रक्रारसे सेत्य ही क्‍यों नदों, झूं& या गछत समझ जायेंगे! सभी प्रत्यक्ष तो झूठे हो नहीं 
सकते है। इसी तरद किसीकिसी बचनके झूठे निकछ जानेसे सभी बचन या कथन श्वूंठ 
साबित नहीं दो सकते हैं। “जिम प्रत्यक्षज्ञानमें पीछते बाधा आवे, अर्थात्‌ जिसका विषय जैसा 
पहछे समझा था, बादमे वद्द बैसा न निकले, कोई दूसरा दी पदाये निकके, तब वह ज्ञान अग्रमाण है | 
मरीचिकार्मे जो जरूका ज्ञान हो रहा है, वह पीछे हमेशा वैसा ही नहीं रहता, किन्तु वह जरूका ब्रान 


नर 
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नष्ट होकर अस्त मरीचिका ( बात्ट ) मरीचिका ही माझछुम पढ़ने रगती है। यहाँ मी पूरे जलझानका 
बाषक उत्तरवर्ती मरीचिकाज्ञान है, अतः वह अगप्रमाण है। शप अबाधित सत्यस्तम्भ आदिके जान 
अप्रमाण नहीं हैं, क्योंकि वे बादमें बाधक ज्ञानसे रहित हैं । उनका विषय पू+-जैसा दी हमेशा 
बना रदता दे, कोई दूसरा पदाथे बादमें उनका विषय नहीं होता । '--ऐसा खुलासा यदि बौद्ध करे, तो 
क्या झब्दम मी यही न्‍्थाय कौओंने खा किया है ? हम भी तो समी रब्दोंनें प्रामाण्य नहीं मानते हैं। 
तो फिर किसमें मानते हैं ! प्लि्फ उन्हीं शब्दों या बचनोंमें प्रामाण्य मानते हैं, मिनका आतग्रणेतृत् 
( आपकेद्वारा कहां जाना) प्रत्यक्षप्रमाणस भछीप्रकार निश्चित है। इसलिए, जहँतक प्रामाण्यका 
संबंध है वह्ांतक, प्रत्यक्ष ओर शब्दमें कोई भी विशेषता या अन्तर नहीं देखते हैं। इतना द्वी अन्तर है 
कि--प्रत्यक्षज्ञान चक्षु भादि सामग्रीविशेषसे उत्पन्न दोनेस सलिद्वित ( समीपवर्ती ) नियत अर्थक्रो प्रदण 
करनेबाढा स्पष्ट प्रतिभास है; शब्दसे दोनेवराढा दब्दज्ञान, उस तददके कारणके न होनेसे, नियत एच 
अनियत अर्थक्री प्रदण करनेबाठा अस्पष्ट प्रतिभास है। लेकिन यह ध्यान देने योग्य बात है कि हस 
अन्तरसे प्रामाण्यमें कोई क्षति नहीं होती है, नहीं तो अनुमानकों भी अप्रामाण्य ग्राप्त हो जायगा, क्योंकि 
बह भी अविशदर, अनियत अर्थका प्राद्दी है। 


असल तो प्रत्यक्षज्ञान, शाब्दज्ञान ये जीवहब्यके परिणामविशेष है | जीवद्रब्य ब्रिक्ललब्यापी 
है; उसका स्वभाव समस्त अर्थोकों ग्रह्मण करनेका है, पर आवरणके लगे होनेके कारण ऐसा नहीं कर 
सकता है । चक्कुरादि सामग्री-कारणकलापकी उसे अपेक्षा करनी पड़ती है और चक्षुरादि सामग्रीके मिल 
जानेपर भी उस-उस इन्द्रियके आबरणके क्षयोपशम ( धटती ) की जरूरत पड़ती है। इतना द्वोनेपर 
समीपवर्ती स्पष्ट अर्थकों ग्द्रण करनेवाछा जीवद्रब्यका परिणाम “प्रत्यक्ष ” कद्दाता है। इसी तरह 
शंब्दसापेक्ष श्रोत्रेम्द्रयावरणके क्षयोपशमसे अर्थात्‌ जितनी-जितनी कान इन्द्रियके आवरणकी घटती 
दोगी, उतनी उतनी स्पष्टतासे कान नियत तथा अनियत अर्थकों ग्रहण करेगा। कान तो इसमें एक 
साधनमात्र है, द्वार है, किन्तु वक्ष क्षयोपशम ( आवरणऊी घटती ) जनित बिश्वुद्धि तो आत्मा या 
जीवद्रव्यकी ही चीज है , अतः सभी ज्ञान, चाह्टे बे प्रत्यक्ष हों, शाब्द हों, या आनुभानिक होँ, झन्तमें 
आत्माके द्वी परिणाम ६ । बाह्य साधनमिन्नतासे उन्हें लोकमें अलग-अलग नाम दिये हैं, जैसे जों आँख 
आदिस उत्पन्न हो वह प्रत्यक्षज्षान है और जो दाव्दसे द्वो वह शाब्दज्ञान है, इत्यादि । इस दृष्टिसे 
तदुस्‍्तत्ति ओर तद्ाकारता प्रत्यक्ष, शाम्द, या अन्‍य किसी ज्ञानमें वास्तविक नहीं है | 


अत; यह आदि-वाक्य परमार्थरूपसे अमिधेय, प्रयोजन और सम्बन्धका प्रतिपादक है, यहां सिद्ध हुआ | 


६-अभिषेयादिक्रा तात्पयार्थ 


अमिन्रेय ' वाच्य ” को कहते हैं, और वह यहाँपर “प्रमाण? है, क्‍योंकि वही यहाँपर प्रकाण 
( शञास ) से प्रतिपाध है। जो कहा जाय वद्द अमिपेय; ' प्रमाण ” ही यहाँ शाखके द्वारा कहा गया है, 
अतः इस स्यायाबतार-प्रकरणमें “प्रमाण ” अमिवेय है। ५ प्रमाणब्युधादनार्पमिदमारभ्यते ” प्रम्थकार 
स्रीसिद्सेनदिवाकरके इस जादिनवास्थमें ' अमाण ? इस झब्दसे यह बात ब्यक्त मी की सभी है | 


है 3 


. : आ$ बाई को अक्षेराथे ] '.. अैयाबाबहॉर ' | हुंदा। 

. अथोजन दो अक्ारका होता है--एक तो ओताका और दूसरा कत्तो ( अस्यकार था बक्ता ) का। इसे... 
दोनोंका भी प्रयोजन दो-दो प्रकारका होता है--एक तो अनन्तर, अर्थात्‌ साक्षात्‌ और दूसरा ज्यवित, 
अथांद परोक्ष या दूरंका | हनमेंसे श्रोताका अनन्तर प्रयोजन प्रमणव्रिषयक्ष व्युत्पत्ति ( प्रभाणकां जानना ) , 
हैं और कत्तीका शिष्पका ब्युत्पादन जथीत्‌ शिष्यकों ज्ञान देना है। ओ्रोता तो साक्षात्‌ यह जानना 
चाहता है कि प्रभाण क्या है, और वक्ता यद्द चाद्ष्ता है कि श्रोता या शिष्य मेरी प्रमाणविषयक्र बातकों 
समझ जाये। अस्त, यद्दी दोनोंका अकूग-अकग अन्तर प्रयोजन है | इनमेंस अपने प्रयोजनकों कत्तों 
( प्रन्थकार ) ' आरभ्पत्े-आरम्म किया जाता है ' इस पदसे दिखाते हैं। शिष्यका प्रयोजन तो 
'बि+ उत्‌ + पत्‌ > ब्युत्वत्‌ ” उपप्षगों और धातुके इस समुदायसे ह्वी “ब्युध्पादन के अन्तर्गत आ 
जाता है, क्‍योंकि जड्ाँ ' व्युत्पादन-बताने ' का प्रयोजन है वहाँ ' व्युत्पसि जानने!'का मी प्रयोजन 
आ ही जाता है। गुरु या वक्ता व्युप्पादन किसको करे यदि कोई शिष्य या श्रोता व्युत्पत्ति ( जानने 
की ही इच्छा करनेवाा न हो। अतः ग्रन्पक्रर्ताक्े द्वारा प्रमाण-व्युत्पादनमें ही श्रोता या शिष्पक्ी 
प्रमाण-ब्युत्पत्ति प्रयोजनस आ जाती है। ध्यवद्धित प्रयोजन दो प्रकारका होता दे-व्यावहारिक 
ओर पारमाथिक । व्यावहारिक प्रयोगन हेय, उपादिय, और उपक्षणीय अभोमे क्रपक्ष हान ( ज्याग ), 
उपादान ( ग्रहण ) और उपेक्षा है, परमार्थिक प्रयोजन-अभ्युदय सांसारिक कर्पाण और निःश्रेयक्त 
-मुक्तिकी प्राप्ति है। यह व्यवक्षित प्रयोगन यद्यपि सूचमें श्रीसिद्वसनद्धि वाकरने कष्दा नहीं है, तथापि 
अनन्तर प्रयोगनका यह फल है, अतः उसका कथन करनेसे दी यह अपने-आप आया हुआ जान 
छेना चाहियें। 

सम्बन्ध यहाँपर उपायोपेयरूप है। इनमेंप्ते “उपेय ? प्रकरण ( स्वायावतार ग्रन्थ ) के अर्थ 

( प्रमाण ) का पश्ज्ञान है और प्रकरण “उपाय ! है। इसलिए प्रकरणके अर्थका, अर्थात्‌ प्रमाणका, 
परिज्ञान करनेकी इच्छा रखनेवाले व्यक्तिको ' यह प्रकरण आरम्मणीय है ' एंसा शब्दसे न कहनेपर मी 
दोनोंका उक्त सम्बन्ध मतरुबसे जान लेना चाहिये । 


७-- प्रमाणव्युत्पादनार्थमिदम।रभ्यते ” इस आदि-बाक्यका अक्षरार्थ 


रक्त आदि-बाक्यके अक्षरोंके अथेका ख़ुछासा इस प्रकार है। किसी भी दाब्दकी ब्युत्पत्ति उसक। 

जाननारूप विशष छः कारकों और मावसाधनद्वारा घुलम द्वोता है। “प्रमाण ' शब्दकी उत्पत्ति भी छ. 

कारकों और भावसाधनमे हो सकती है। कत्तो कारकर्मे प्रमाण” का भर्य आत्मा, कर्मकारकर्म अर्थ 

पद/पे, करणकारकर्म ज्ञान, सम्प्रदान कारक अथेक्रिया, अपादान कारकर्म कारणकछाप, अधिकरण कार- 
कम क्षयोंपशम और मावखाधनमें प्रमितिमात्र किया होता है। 

अब यहाँ देखना यह्द है कि प्रभाणके इन सात अथोमेसे इस न्यायावतार प्रकरणम कीनसा अथे 

अमीए होगा। यहाँ ज्ञानका अधिकार है। ज्ञान ही परीक्षामें ठीक उतर सकता हैं, क्योंकि ओरतोंकी 

परीक्षा उसी पूरक होती है, भत: और अथोकी ( देष छः की ) परीक्षा व्यर्थ है। वही बताते हैं--कर्ता- 

, करकनिष्पण आत्माकी परीक्षाते तो कोई मतलब नहीं निकडेगा, क्‍योंकि वह जान्त और अभ्ञास्त दोनों 

जानो समानरूपसे रहता है। अर्थकी परीक्षासे मी कोई मततथ नहीं, क्योंकि वह उपेय है, उसका 


भर 


शरद रायबन्दर्जनशास्रमाला | बिविध दर्शनोंका, ... 


काम तो उपायभूत जझानके परीक्षणसे ही चल जायगा। अर्थक्रियाकी परीक्षासे भी कोई मतलब 
नहीं संभेगा, क्‍योंकि ज्ञानकी कमीमें उत्की परीक्षा € नहीं दो सकती | कारणकलापभी 
परीक्षा भी व्यर्थ है, क्‍योंकि बिना ज्ञानके कारणकछापका द्वी स्वरूप समझमें नहीं आ 
सकता । शानके स्वरूपका निर्णय होजानंके बाद दही कारणकछापके टीक या गरूत 
होनेका ज्ञान होता है | इसलिए ज्ञानके स्वरूपके निर्णयस पहलके कारणकछापकी 
परीक्षा की निरथंकता है। क्षयोपशमक्री परीक्षाते भी कोई प्रयोजन घिद्ध नहीं द्वोगा, 
क्पोकि क्षयोपशतक्रा तो ज्ञानके उस्पादसे ही निर्णय होगा । अन्तमें प्रमितिमात्रकी परीक्षासे 
भी को६ मतलब न सथधेगा, क्योंकि बढ़ प्रमाणसे साध्य-सिद्ध करने योग्य है, इसलिए प्रमाणकी अनिन्धता 
द्वारा ही 38की भी समीचीनता सिद्ध होगी। इस सारे कथनका तात्य4 यह हे कि “प्रमाण ” शब्दके कई 
अर्थ होते हैं। उनमेस्ते जो अथ्थ जद्दापर हृष्ट हो वह वहोपर ढेना, क्योकि वस्तु अनन्त धर्मोत्ते भरी हुई 
है। यहाँ पर हमको ' प्रमीयनेडनेन-जि संस ठो ऋ-ठीक जाना जाय ' इस करणप्ताधनके अप्रेसे अमाणका 
अथे ज्ञान ई ३४ है। उस्तीके द्वारा प्रमाता (ज्ञाता ) अर्थंको जानकर अर्थक्रिया--अपन कायके कर देनेमें 
समये अर्थकी चाद्ना करके प्रवृत्ति करता है। यह ज्ञान आत्मामें रहता है, ३सडिए बह उससे पर्मरूप 
तासे अभिन्न है, ओर आत्माका वह्द धर्म है, अत: वह उससे घरमरूपनासे भिन्न भी ६ । यह तो हुआ 
प्रमाण ' शब्दका अथे | उसका “ व्युत्पादन ' क्या हे * व्युत्पादनका अर्थ * दूसरोके द्वारा परिकल्पित 
रुक्षण।दिका निराकरण ” तो दे द्वी, साथ ह्वी ' अपनेको इष्ट रक्षणारिक स्वरूपका प्रकाशन ' मी है । 
इस उभय प्रवृत्तिका नाम ' ब्युत्पादन ? है । ' अर्थ '" झब्दका अर्थ प्रयोजन हे। ' टदम ? से मतलब 
अथरूपसे अपने चित्तमें रहनेवाले प्रकरण ( शास्त्र ) के स्ररूपस दे। प्रकाणका झरीर या स्वरूप दो 
प्रकारका दोता इे--एक तो शब्दरूप, और दृसरा अर्थरूय | बाहर राब्दोमे प्रकरणका प्रकाशन पीछे 
द्वोता है, पहले अपने भीतर तत्तरूपस निश्चित अर्थोे वह्द पहलेस ही विभ्वमान रद्दता है । ' आरभ्यते ' 
का अर्थ होता है--पद, वाक्य और छोक'दिकी रचनासे युक्त किया जाता € ॥ 


१-विविध दु्शनोंका प्रमाणक लक्षण, संख्या, विषय ओर फलमें बिबाद 


ग्यायशाब्लम प्रमाणक्रे छक्षण, संख्या, गोचर ( विषय ) ओर फछमे दरशनोका विवाद हं। सो ही 
दिखाते है :--- 


१. सोगतादि व्शनोंके न/मोंका निवेदन -- 

जो फिरसे न लौट ऐसी गति ( गत ) जिसकी होगई है, अथवा जिसका झ्ञाम ( गत ) अच्छा है, बह धुग6 
है, सुगत जिनका देवता है, या सुगतके जो माननेत्राके है वे सौगत हैं | पूजित विचारमें * मीधांसा ! झब्दका 
प्रयोग होता हैं, उतको जो जाने या पढें वे मीमांसक कहते हैं। अथवा, प्रमाण, प्रमेथ आदि वल्तुम्मूहक! जो 
युथावस्थित रंत्रूपसे विवार करते हैं वे मीमासक हैं। न्‍्यायकों जो जानते या पढ़ते हैं, वे नैयायिक हैं । नि 
द्रव्यमें बचते बचते जो चीज बच जाती हैं, जिनका कभी नाश नहीं होता, वे विशेष हैं | बिशेयोंका ही बूसरा नाम 
त्रैशेषिक है। उ8 वैशेषिककों जो मानते वा पदते हैं, ने वैशेषिक दे । पच्चीस हस्बोंका नाम संझः। है; उसकी 
जो जानते या पढ़ते हैं, वे स्ाख्य हैं । 


कोरिका *ै |. स्वाचांयंदार क , 


* है, पहले प्रमाणके कक्षणपें---जिसमें कोई विसंबाद ( झगड़ा) नहीं है, ऐसे शानकों लोगत , 
( औद ) प्रमंण मानते हैं । जो अनधिगत--महीं जाने हुए. अर्पफों जानता है बह अप्ताण है, ऐसा 
मीमांसकोंका मत है। अर्थकी उपल्ब्धिनें जो कारण है यह प्रमाण दे, ऐसा नेयायिक आदे ऋदते है । 


२. प्रमागकी संख्यामें--प्रत्यक्ष और अमुमान दो दी प्रमाण है, ऐसा सोगत मानते हैं । प्रस्यक्ष, 
अनुमान, डब्द, उपमान, अथोपात्ति ओर अभाव, ये छः प्रमाण हैं, ऐसा मीमांसक कइ़ते हैं। 
जैयायिकोंके मतमें प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द और उपमान ये चार हो प्रमाण हैं । प्रत्यक्ष, असुमान 
और शब्द इन तौनको वैशेषिक प्रमाण मानते हैं | यह मत वध्योमशिवके अभिप्रायके अनुधषार है। 
कम्दछीकारने तो वेशेपिकोंके यहं। प्रत्यक्ष और अनुयान दो ही प्रमाण बताये है । इन्हीं तीन ( प्रलक्ष, 
अमुमान, शब्द था आगम) को सांखुय प्रमाण मानता दे । एक प्रत्यक्ष दी प्रमाण है, ऐसा चार्बाक कहते 
हैं। निम्नाडेल्लित छोक अनेक प्रमाणोंक्री सेखूपाका संग्राइक ६--- 


चार्वाकाउध्यक्षमेके, सुगतकणभुजी सालुमानं, सशा्दं 
तदद्वैत पारमर्ष., सद्दितमुपमया तल्नयं चाक्षपाद । 

अधवोपरया प्रभाकृद बदति, स निद्िर मनन्‍्यते भट्ट एतत 
साभाष, दे प्रभाणे जिनपतिसभये स्पष्टनोअध्पष्टनश्व ॥ 


३, प्रमाणके विषयर्मे--परल्परमे अलग-अक्षग क्षण-क्षणमे नष्ट द्ोनेबारू परमाणुरूप स्वलक्षण 
( बस्तु ) प्रमाणके वास्तविक ब्रिषय हैं ( स्कम्ध नहीं ), ऐसा बोद्ध मानते है। सीमांखकोंके मतसे 
सामान्यविशपात्मक वस्तु प्रमाणका विषय है। नेयायिक ओर वेशेषिकोंके यहँ। परस्परमें अछूग (मिन्न ) 
ऐप्ले सामान्य-विशेष प्रमाणक विषय हैं । जिस सामान्यके सत्त, रज और तम ये तीन स्तभाव हैं, ऐसा 
सामान्य सांखुयोंकी दृष्टिम प्रमाणका विषय ६ । पृथ्वी, अपू (जछ), तेज (भप्नि) वायु य चार भूत हैं। 
थे डी मूत-चतुष्य चार्बाकोंके यहें। प्रमाणके विषय हैं। कोई-कोई चाबौक आकाशको पॉँचवोँ भूत 
मानकर जगत पश्चमभूततात्मक है, ऐसा भी कद्दते हैं । 


४. प्रमाणके फलमें--अर्थका ह्ान प्रमाणका फकछ है, ऐसा सोगत कहता है । पू्-पू्वके प्रमाण हैं 
और आगे-आगेके फल हैं, एसा मीमासादिक मानते हैं । 


इनमेंसे पहके लक्षण ओर खख्याके शगड़ेकी विटानेकी इच्छास प्रन्थकार श्रीसिद्सेन दिवाकर 
कहते हैं--- 


कारिका--प्रमा्ं स्वपराभाखि ज्ञानं, बाधविवर्जितस । 
प्रत्यक्ष चल परोर््ष ते द्रिया, मेयविनि श्रयान ॥ ९ | 


अर्थ:---' जो प्रमाण है वह स्वपराभाप्ति, बाघविवाजित जान ही हो सकता है, अथवा जो स्वपर- 


, अकाशक बावा रदित हान है, यही प्रमाण दो सकता है। [ यहाँ दोनों वाक्योंमें- यह अन्तर जानना कि 
स्णा, हे 


१८ शयसब्बभैनवशाखमालछा [ मावोद्धाइन का० 


पहके बाक्यमें प्रभाण ' उद्देश्य” है और ज्ञान ' विधेय ' है | दूसरे बाक्यमें ज्ञन ' उद्देश्य ' है और प्रमाण 
( बिषेय ! है। ] प्रमेयके दो प्रकार होनेसे प्रमाण भी दो प्रकारका है--एक प्रत्यक्ष, दूसरा परोक्ष ॥ १॥ 

भावोद्धाटन--हस छोकमे प्ृज्॑धके द्वारा कक्षणविश्रतिपत्ति और उत्तराधके द्वारा संख्याविप्रतिपत्तिका 
निराकरण करते हैं। पररूपोंते अछग करनेमें समथे जो वस्तुका असाधारण धमे है, वह कछक्षण है। 
जिसके द्वारा लक्ष्य ( जिसका कक्षण किया गया है, जिसको पहिचानना है) विजातीय पदा््नोसे भिम्न 
पह्निचाननेम आये, उसे “ लक्षण ? कह्म जाता है। उप्त छक्षणको यहाँ दो प्रकारके पात्रोंम बताना है-- 
एक तो उनमें जो विवादर्म पड़े हुए (बिप्रतिपन्न ) तीर्थान्तरीय (जैन-दरीनसे भिन्न दर्शन माननेबाले) छोग 
हैं, जिनका अन्तःकरण अपने-अपने दश्शनमें अनुरक्त है, और इसी कारण जो समझाने लायक हैं; दूछ्तरे वे 
साधारण मुख्ध बुद्धि छोग हैं जो कि अव्युत्पन्न-मूखे हैं। पहले प्रकारके पात्र प्रमाणशशाख्रकों समझते 
तो हैं, पर ज्ञानकी विशिष्टताकी कमीके कारण ठीक-ठीक निर्णय नहीं कर पाते, या गत निर्णेय कर 
लेते हैं । दूसरे प्रकारके पात्र प्रमाणशाखत्रकों ही नहों अभी समझते हैं, -े इस शाखरतें अभी प्रारम्भक है । 
एक दूसरी बात जो यह ध्यानमें लेने योग्य है वह यह है कि जो घिद्ध है, प्रसिद्ध है वह इमेशा क्षय 
होता है और जो असिद्ध है, अग्रप्तिद्ध है वह लक्षण द्ोता है। पहले प्रकारके पात्रोंमें 'प्रमाण ? प्रसिद्ध है 
अतएव वह्द कक्ष्य है, किन्तु वह्द प्रमाण कौन वस्तु द्वो सकती है! जिसके द्वारा उसको पहचाना जा सके, 
इस विभय्म वे एकमत नहीं हैं | इनमेंसे कोई क्रिसीको प्रमाण कहता है, कोई किसीकों | इस तरद्द थ 
किसी नि्ेयपर नहीं पहुँच सके तथा जिस निर्णयपर बे पहूँचे वह ठीक नहीं है। इसलिए ऐसे लोगोंकी 
अपेक्षा प्रमाण और ज्ञानमें रक्ष्य-डक्षणभाव इस तरह समझना कि-' जो तुम छोगों और हम ( जन ) छोगोंके 
बीचम प्रसिद्ध प्रमाण है, वहद्द स्तरपरका प्रकाश करनेबाला ज्ञान ही हो सकता है और उम्र ज्ञानमें पीछेते 
किसी दूसरे ज्ञानके द्वारा बाधा नहीं आनी चाहिये; यदि बाधा भा जाजेगी तो बढ ज्ञान प्रमाण नहीं, अप्रमाण 
हो जांबगा । ? ऐसे छोगोंके किए प्रमाण “रक्ष्य' है और स्वपराभासि बाधविवर्जित ज्ञान “लक्षण ' है, क्यों- 
कि प्रमाण तो उनके छिए. प्रसिद्ध है, परन्तु प्रमाणमय बनी हुई वस्तु जो ज्ञान हे, वह उनके लिए अप्रसिद्ध 
है, और कथन करनेकी यह शैली है कि प्रसिद्धका कथन करके अग्रत्तिद्धका विधान करना चाहिये। 
दूसरे प्रकारके पात्र जो अव्युत्पन्नमति हैं, ये यह तो समझते है कि प्रत्येक प्राणीम कोई ज्ञान नामकी 
चीजतो अवश्य रहती है, जो स्वपरप्रकाशी है, बाघासे रहित है, क्योंक्रि अगर ऐस्ता नहीं होगा तो 
संसारका जो अलग-अलग प्रकट व्यवहार दीखता है, उस्तका उच्छेद द्वो जायगा। उन्हें इस तरइसे 
समझना चाहिये--' यह जो आपको किद्ती प्राणीमें नियत अर्थक्नो प्रद्नण करनेबाछा, बाघासे रहित ब्रान 
दीखता है, बह प्रमाण है। ऐसे लोगोंके लिए ज्ञान 'ढक्ष्य' है और प्रमाण ' लक्षण ” है। इस तरह दोनों 
प्रकारके छोगोंके छिए उनकी बुद्धिके अनुसार सिद्धका अनुवाद करके असिद्धका विधान करना चाहिये, 
और ऐस्वा करनेमें लक्ष्य क्षणमावके ब्िषय प्रमाण और ज्ञान एक-दूसरेके प्रति बिडकुछ बदरछ जायेंगे । 
विप्रतिपन्नोंकों प्रमाण सिद्ध है, जब कि अव्युथन्नोंकों वह असिद्ध है, विप्रतिपश्नोंकों 'स्वपराभासि ' और 
* बराधविष्जित ” विशेषणों से विशिष्ट ज्ञान असिद्ध है, जबकि वह अव्युत्पन्नोंको, अपने अनुभवके बढपर, 
सिद्ध है। इन्हीं दो पात्रों की रुक्ष्यमें रखकर कक्ष्य-लक्षणमावतें वैग्यात्य ( विपरीतपना ) हो जनेके कारण 
मूल कारिकाके प्ररवार्दका अर्थ दो रूपसे किया है, यह व्यानमें रखना चाहिये । 


का? १, ( १) शानदेतबादी... ] स्यायाधतार रथ 


कारिकाके पूर्वार्दका अक्षरार्ध-- प्रमाण ” का अर्थ पहले कद द्वी दिया हैं। स्वये अपनेको 
और अर्थकों, दोनोंको जिसका प्रकाशित करनेका स्वभाव है वह ' स्वपराभासि ! है। जिससे तस्‍्त्त 
( पदार्थ ) जाना जाये, उसका निर्णय दो, वह 'ज्ञान” है जिससे बाधा भावे वह बाघ है, अरथोत्‌ “बाघ! 
विपरीत अर्थके उपस्थापक किसी प्रमाण की प्रवृत्तिका नाम है | उससे बिकूकुल रहित जो ज्ञान है बढ़ 
प्रमाण है । 


यह नियम है कि किसी वस्तु ( लक्ष्य ) के लक्षण करनेमें विशेषण या विशेषणोंकी प्रहृत्ति 
व्यवश्छेश् --जिस वस्तुका उस लक्षण॑में समावेश नहीं करना है--की अपेक्षासे होती है। यहाँ भी 
 स्वपराभासि ' इस विशेषणसे जो ज्ञानको स्वाभासी दी मानते हैं; ऐसे शञानबादी बोदविशेषोंका, 
और उसको जो परामासी द्वी मानते हैं, ऐसे मीमांसक तथा नेयायिकआदिका निशास किया है। 


(१) ज्ञानादेतवादी बौद्ध ( योगाचार ) का निशास 


जानाईतवादी बौद्ध बाह्य अर्थ नहीं मानते हैं, इसकिए उनके अनुसार ज्ञान अपनेकों ही जानता 
है | अपनेको जाननेसे द्वी ज्ञानकी सत्ता है। अन्य ( अपनेस मिलन ) कोई श्षेय पदार्थ नहीं है | ऐसा जो 
उनका कह्दना है वह अयुक्त है, क्योंकि क्षेयरूप अथके अभावमें ज्ञानके भी अमावका प्रसम्भ हो जायगा। 
कद्दोगे कि--स्वभ्दशार्म अर्थके न होनेपर भी ज्ञानमें तन, देव और कुछ आदि नाना वस्तुएँ दिखाई 
देती हैं, इस कारण सभी ज्ञान विना अभेके दोते हैं /---तो ऐसी बात नहीं है। स्वप्तदशावर्ती झानमें 
वे द्वी वस्तुएँ दिखाई देती हैं जिन्हें अनेक बार, नहीं तो कम-से-कम एक बार, अपने जाग्रदवस्थामावी 
ज्ञानमें देख या अनुभव कर चुके हैं। ऐसी एक भी वस्तु इमें स्वप्नमें दिखाई नहीं देती या अनुभव नहीं 
आती, जिसको इमने पृ जाग्रदवस्थामें देख या अनुभव नहीं कर ढिया है। देखी या अनुभवकी हुई 
बस्तुका आश्मामें एक संस्कार पड़जाता है, उस संस्कारका प्रबोध ( ज्ञान ) निद्रादि कारण-कढापसे 
स्वप्नदशारमें द्वोना चादिये। यदि उस संस्कारका प्रबोध स्वप्नदकाके जानें नहीं ह्वोगा, तो उस 
दशामें बस्तुका अनुभव भी नहीं होगा | स्वप्नदशामं किसी वस्तुका अनुभव होनेके छिए दो बातोंकी 
परम आवश्यकता है--एक तो जाप्रदबस्थामें होनेवाे वास्तविक अर्थके दशनसे आत्मामें उस अर्थका 
संस्कार होना चाहिये; दूसेर निद्रा, दही आदिका भोजन, सजछ देशका समीपमें द्वोना, रात्रि भादि 
कालका होना, बातादिमय प्रकृति द्वोना तथा बातादि दोषसे दूषित होना, इत्यादि कारण-कढापोंसे 
उस संस्कारका स्वप्दशामे प्रबोध भी द्ोना चाहिये। इन दोनों बातोंमेंसे किसी एकका भी अभाव 
स्वप्नदशार्म वस्तुका अनुभव नहीं करायेगा। इसका अपे हुआ कि प्रूवेमें अपेके सद्भाव और उसका 
अनुभव रहनेपर दवी स्वप्तमें कोई दिखाई दे रहा है, बिना अर्थके सद्भाव या बिना उसका अनुभव हुए 
नहीं । अग्यथा जो भमूलपद्मक अत्यन्त अनुमवर्मे आ रहे हैं, उनको छोड़कर छठे भूतका भी प्तिमास 
हो जाना चाहिये। परन्तु नहीं होता, क्‍योंकि उसका सद्भाप दी नहीं है। जब सज़ाव ही नहीं है, तो 
उत्तका अनुभव तो और मी दूर रहा। 


श० रायचन्द्रजनशाखमाला [(२) शानपरोक्षकादी. .. 


एक और दूसरी बात | इमे भाप बताइये कि जब बाह्य भर्थ है नदी, तब एक दी ज्ञानकी सफेद, 

पीढ़ी आदे अनेक पयोगें ( विवर्त) किस कारणसे हो जाती हैं! कहोगे कि--अनादिकाछीन 

अधिभाक्ी बासनासे ऐसा होता है, तो यहाँ भी दो शिकरप उतल्नन्न दोते है--डस ज्ञानसे वह आासना 

(१) भिन्न है कि (९) अभिन्न है: अगर (१) मिन्न कहोगे तो, उसका प्राइक कोई अमाण बताना 
' चाहिये, जो कि दोनोंकों मिन्न ग्रहण करता दो। बासनाका ज्ञानसे मिन्न संवेदन नहीं होता है, और 
यदि द्वोता है, तो अर्थका मी ज्ञानसे मिन्न संबदन होता है, अतः उसका ग्रतिषध नहीं कर सकते हैं । 

यदि आप इसका उत्तर यह दें कि--बासना केवल वेदजेदकाकार-कलुषित ज्ञानसे दी मिल्न है, ज्ञान- 

मात्नसे मिन्न नहीं। वेशभेदकाकार-कलुषशनकी तो बह जननी है। पूर्वक्षणवर्तिनी ज़ानरूप वासना 

उत्तरक्षणवर्ती वेबबेदकाकार-क्॒ष विज्ञानकों जम्म देती है, अतः वह ब्वानरूप ही है, ऐसा अनुमान 

किया जाता है--तो यह्द उत्तर ठीक नहीं है, क्योंकि वासनाके साथ वेधवेदकाकार-कदुषकज्ञानका 

कोई कार्य-कारण भावरूप सम्बन्ध ग्रहण नहीं द्वोता | प्रहण न होनेका कारण, ग्राहक आत्माका अभाव 

है। आपके मतमें पूर्वापर क्षणोंमें रहनेवाले ज्ञानसे मिन्न भात्मा नामका कोई प्राइक तो है नहीं, जो कि 

दोनोंके कार्य-कारणमात्कों जाने | पर्वक्षणनें रहनेबाद्ा बासनारूप ज्ञान उत्तक्षणबती वेध्चबेंदका- 

कारका ग्राइक नहीं है और उत्तरक्षणवर्ती वेश्बेदकाकाररूप ज्ञान पूर्वक्षणत्रती कारणभूत बासनारूप 

जञानका ग्राहक नहीं है | इन दोनों क्षणोंमें रहनेवाली आत्माकों आप स्वीकार नहीं करते हैं | तब इन 


दोनोंके कार्यकारणभावका कैसे पता चढेगा! दूसरे, दृष्टकी द्वानि और अदृष्टकी परिकत्यनाका उस 
हो जायगा | दम व्यवहारम प्रत्यक्ष देखते ह कि.घटादि सद्दित चक्षुरादि सामग्री--कारण कलापसे, 
अन्वय-ब्यतिरेकके द्वारा ज्ञान होता है, इस दृष्ट व्यवद्वार्की आपके मतसे हानि ( अभाव ) हो 
जायगी, क्योंकि आप तो कहते हैँ कि ज्ञानकी उत्पत्ति बासनासे होती है। इतना ही नहीं, ..हस 
सिद्धान्तसे भट४--जो बात आजतक देखी नहीं, उसकी कल्पना भी होती है। यह आजतक नहीं 
देखा या घुना के ग्त्यक्षादि प्रमाणोंसे असवेधमान वासनासे सितरपीत आदि नानाकारोंका प्रत्यक्ष 
होता है | पर, आप तो ऐसा मानते द्वी हैं। यह दमरे किए भापके मतमें अरृष्टफ्ी परिकर्पना है । 
तीसरे, आपके मतानुसार जैसे अपनेंसे मिलन वासनकि वशसे एक ही ज्ञान नानाझार हो जाता है, वैसे ही 
वह ज्ञान जड़ ( अचिद्रय ) होते हुए भी वासनाके वशसे ही ज्ञानरूपसे प्रकाशित होता दे, ऐसा माननेंमे 
क्य द्वानि है? इस विपरीत आपत्तिसे भी अर्थकी द्वी सिद्धि होती है, ज्ञानकी नहीं। ( २ ) यदि ज्ञानप्ते 
बह वासना अव्यतिरिक्त ( अमिन्न) है, तो खेदकी बात है वह ज्ञान दी है बासना नहीं, ज्ञानसे 
अमिन्न होनेसे, ज्ञानके स्वरूपके समान । इस तरद इस विषयको यहीं ख़तम करते हैं। 


(२) ज्ञानपरोक्षवादी मीमांसक नैयायिक आंदिका निरास 


मीमांसक, नेयायिक आदि दर्शनकार ज्ञानकों स्वप्रकाशके अभावसे पराभासी बोछते हैं, छेकिन 
उनका यह सन्तत्य सम्बद्ध-मुसंगत नहीं है| स्वप्रकारके अभावमें परका प्रकाश बन नहीं सकता है। 
कोकमें मी हम देखते हैं कि जबतक अदीप ( दिक्ला ) अपनेको द्वी प्रकाशित नहीं ऋता है, तब॒तक 
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घट जादि पदार्भोक्रों भी प्रकाशित नहीं कर सकता है | यदि यह अर्थ दीं स्वथ अपनेकोी न जाननेवाले ' ' 
शानसे अपना ( अर्थका ) प्रहण कराता है, तो देवदत्तक हानसे यज्ञदत्तकों ज्ञान हो जागा चाहिये, 
क्यों।के दोनोंमें ( देवदस और यज्ञदत्तके ज्ञानोंमें ) कोई विशेषता तो है नहीं । जैसे बिना अपनेको जाने 
देवदततका ज्ञान अर्थकों जानता है, बैसे ही यज्ञदसका ज्ञान स्रये अपनेको नहीं जान रहा हैं, फिर भी 
देवद शके श्ञानका क्या विषय है, यह उसको माद्म हो जाना चाहिये | देवदततके ज्ञानके विषयका माद्धम 

हो जाना दी यहाँ देवदत्तके ज्ञानका यज्ञदत्तको ज्ञान हो जाना है | इसमें आपको कोई आपत्ति भी नहीं 

हो सकती, क्योंकि भाप तो मानते हैं कि ' स्वयं अप्रतीयमान भी ज्ञान अर्थका प्राइक है। ” यह्द केबल 
अपेमें ही क्‍यों, आपके सिद्धान्तक्े अनुप्तार तो दूसरेके ज्ञानके प्रति भी छागू हो जायगा। तब देवदत्तके 
जानसे यज्ञदत्तको ज्ञान हो जाना अवह्यम्भावी है। 


इस विषय दूसरी आपत्ति यह है कि यदि ज्ञानकों परप्रकाशक दी मानें, तो अस्तुओंमें यद्ट दूर, 
आसन ( समीप ) आदिका मेद दिखाई देता है, वह किस अपेक्षात्रे देगा ? शरीरापेक्ष तो हो नहीं 
सकता, क्योंकि स्वयं शरीर तो ऐा नद्की जानता कि “ मैं इससे दूर या निकट हूँ, ” अथत्रा, “ यद्ष इससे 
दूर या निकट है; ? बह तो स्वयं ही दूपरेसे जाना जाता है| इसलिए ऐसी कोई वस्तु होनी चाद्दिये 
जिसका भाकार ( रूप ) अन्तर्मुख द्वो, यानी जो स्वयं अपनेको समझ सकती हो, जान सकती हो, तथा 
ग्रहण कर सकती हो । ऐसी वस्तुके जब बहिरथथका प्रदण होगा तभी यह्द दूरासनादिका मेद घटित 
दो सकता है, अन्यथा नहीं | कदाचित्‌ कोई कद्दे कि -अर्थापत्ति आदि जो दूसरे प्रमाण है उन्हींके 
अन्दर इस दूर या निकटका भेद समा जाता है, सो उनसे दू( आसच्न भादिका भेद जान हेंगे |--तो 
यह भी ठीक नहीं है, क्योंकि दम इसमें भी यद्द पूँछेगे कि--बह प्रमाणान्तर स्त्श्रकाशक दे कि 
अन्यप्रकाशक ! यदि स्त्प्रकाशक है, तो प्रथम ज्ञानमें द्वी कौनसी कमी आ गयी थी, जिससे वह तो 
स्प्बकाशक नहीं हुआ और यहद्द दो गया ? यदि भम्यप्रकाशऊ है, तो यहदें। भी बह्दी बात फिर भाती 
हैं कि यद्ट बिना स्वप्रकाशक हुए अन्यप्रकाशक हो नहीं सकता है। अतः प्रमाणसे इसमें परप्रकाश- 
कत्व माननेपर फिर वही स्वप्रकाशक और परप्रकाशकरूप दो विकर्पजनित अनवस्था आ जायगी । 
इसलिए स्वरूपको प्रकाशित करके द्वी जान अर्थ ग्रहण करता है, यह पिद्धान्त स्थिर हुआ | 


२ ' ज्ञान ? विशेष्यकी सार्थकता 


“ज्ञानसू? इस विशेष्य पदसे तो नेयायिकादिकन जो सबरिकर्षको प्रमाण माना है, उश्षके प्रामाण्य 
का निरास किया है। जिससे प्रमाता छोग स्नान, पान, अवगाइन आदि आर्थक्रिया करनेमें समर्थ अर्थका 
पता छगाकर उसमें फिर साक्षात्‌ अदृत्ति करते दे, ऐसा ज्ञान द्वी प्रमाण हो सकता दे, संल्रिकर्ण नहीं, 
क्योंकि वह जड़ है| उससे तत्काल साक्षात्‌ निर्णय नहीं द्ोता। कदाचित्‌ कहो कि--उससे अर्पकी 
उपरून्धि आ्रप्ति तो हो जाती है, अतः उसे प्रमाण मानेंगे, तो फिर तो प्रमाणकी संझ्या दी नष्ट हो 
, जायगी, क्योंकि अर्थकी उपरुम्धिका कारण तो देदादि भी है, भतः उसे मी प्रमाण मानना पड़ेगा | 
इसलिए इस मुद्देको यहीं समाप्त करते हैं | 


२२ रायसन्द्रजैनशाखमाला [  बाधासे रहित ' नि... 


३. “ बाधासे रहित ” विशेषणकी सार्थकता 


“ बराधविवर्जि तम्‌ ! इस विशेषणसे तो जो कमी-कभी भन्‍्वकारादके कारण आँखोंकी क्रिर्णोंक 
फ्रैक जाने आदिसे आकाशमें दो चन्द्रमा दिखाई देने लगते है, या कुत$से आ्ान्त चित्तवार्लोका अपने- 
अपने दर्शनके ध्रुनमेसे “वस्तु क्षणक्षगी है, एकान्तरूपसे सामान्यविशेषात्मक ढै, यह छोक इश्वरादिक्ृत 
है, ” इल्यादि क्षान दोता है, उसका निरास किया दे, क्योंकि बादगें प्रमाणान्तरोंसे इस ज्ञानसे 
उल्टी बातें सिद्ध होती ६ । विशेषार्थक “वि' शब्दके रुगानेसे तो यह बात सिद्ध होती है कि ज्ञान 
बाधासे वर्जित ही नहीं, ब्कि “ब्रिल्‍कुल (बि)' वर्जित होता चाहिये। उसमे केवछ अपने ज्ञानसे &ी 
बाघाका अभाव न हो, किन्तु दूसरोंके ज्ञानसे भी बाधा नहीं भ्रानी चाद्दिये। तभी वह * बिलकुक 
ब्राधाते रहित ? हुआ कद्दा जायगा | उदाइरणके लिए, अत्यधिक कामला ( एक तरइका पीलिआ रोग ) 
के अवकेप ( पटक ) से जिनकी आँखोंकी ज्योति बहुत कम हो गई है. ऐसे व्यक्तियोंका जो खेत 
कमछमे पीछे कमरका ज्ञान होता दे, वह यथ्वपि जबतक वह कामला दोष दूर नहीं दह्वो जायगा, तबतक 
इमेशा बराबर होता रहेगा, उसमे अपने ज्ानसे किसी भी प्रकारकी बाधा नहीं आाबेगी, फिर भी वह 
दूसरे छोगोंके उस कमरूकी सफेदीको ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्षते बाधित है, अतः प्रमाण नहीं दे । 


8, प्रमाणके समस्त लक्षणका फलितार्थ 


४ स्वपराभासि बापविवर्जितं ज्ञानं प्रमाणम ! प्रभाणके इस समस्त लक्षणसे तो जो दूसरे लोग 
(१) अनधिगताधीधिगन्तु प्रमाणम ', (२) ' अविसवादक प्रमाणम ', (३) ' अर्थोपलब्धिद्ेतु: 
प्रभाणम्‌ ' इत्यादिरूप प्रमाणका रक्षण करते है, उसका निरास किया है । वही कऋरमसे बताते हे -- 


(१ ) मीमांसकके ' अनधिगताथांधिगन्त प्रमाणम ' का खण्डन 


+ अनधिगतार्थाधिगस्तृत्वे--नह्ीं जाने गये अर्थका जानना ! इसका क्या अर्थ हे!  ज्ञानास्तरसे 
नहीं जाने गये भर्थकों जो जानता है बह प्रप्ताण है, ' यह इसका अर्थ है, यदि ऐसा कद्दते हो तो--बह 
ज्ञानानतर ( ! ) परकीय है या ( २) स्वकीय है ! (१ ) वद्द ज्ञानान्तर यदि परकीय है, तो यह बात 
अथुक्त है, क्योंकि सर्वक्षका ज्ञान तो सकल अर्थोकों जानता है और सर्वज्ञ अपनेसे पर है, तब सब 
साधारण छोगोंका ज्ञान भधिगत अर्थकरों जाननेके कारण भ्षप्रमाण हो जायगा; दूसरे यह भी संमब है, 
कि सर्वश्के अतिरिक्त और कोई दूसरा मनुष्य उस भर्यकों जानता हो, या भूतकाछमें उसने जाना हो 
जिक्तको दम जान रहे हें या इमने जाना है। (२) यदि स्वकीय है, तो बह्ों भी वह जानने योग्य णर्थ क्या 


( अर ) द्रव्य दै, या 
( औ ) पयोय है, या 
(३ ) द्रभ्यविशिष्टपर्याय है, या 


का० (, (! ) मौमांतककै ' अ... ] स्यावाषतार बडे 
द (६ ) पयोयविशिष्टदव्य है, या 
(उ ) सामास्य है, या 
( ऊ ) बिशेष है, या 
(९ ) सामरान्यत्रिशिष्ट विशेष है, या 
(ऐ ) विशेषत्रिशिष्ट सामान्य है ? 


ये आठ पक्ष ६। इनमेंसे यदि ( अ) पहला पक्ष मानते हो, तो यह ठीक नहीं है, कपोकि दरव्पके 
नित्य और एक होनेसे उसका अनधिगत अश कोई भी बाकी नहीं है | ( आ ) यदि दूसरा, तो बढ भी 
ठीक नहीं है, क्योंकि पर्याय तो एकक्षणवत्तां होती है, वह तो प्राचीन संवेदनके समयमें ही ध्वस्त होगई, 
अब जबतक दूसरा संवेदन उतान्न न द्वो उतने काल तक उसकी प्रतीक्षा नहीं की जा सकती है, इसलिए, 
' अनधिगत ” यह जो अर्थक्ा विशेषण दे बहद्द व्यय पड़ जायगा। (॥ ) अगर तीसरा पक्ष मानते हो, तो 
पह भी सिद्ध नहीं हो सकता है, क्‍योंकि इस पक्षमें दभार दो विकरप हैं, उनसे ग्रह पक्ष बचकर नहीं जा 
सकता दें । वह द्रव्यत्रिशिष्टपर्याय समकालभावी ज्ञानसे न जानी हुई होकरके जानी जाती है, या 
कालान्तर भावी ज्ञानसे न जानी हुई होकरक जानी जाती है ? (१) समझालभात्री ज्ञानसे न जानी हुई 
हो करके तो बद्ध जानी नद्दीं जाती है, क्योंकि समकाझभावी तो कोई ज्ञान द्वी नहीं दे जिससे 
/ अनधिगत ' द्वोकर फिर जानी जाये, अतएव “ समकालभाबी स्व्रकीय ज्ञानान्तरसे अनधिगत ? इसमें 
* समक्रालमात्री ! यह विशेषण विफक हो जायगा। एक ही प्रमाता (ज्ञाता) के एक दी कारुमें व्रब्यके 
७दर निविष्ट ऐसी एक पर्यायकों विषय करनेवाले दो संवेदनोंकी प्रवृत्ति संभव नहीं है, क्योंकि वेसा 
अनुभव नहीं द्वोता । ऐसा किसीकों भी अनुभव नहीं होता कि वह एक दही समयमें दो ज्ञानोंसे दब्यकी 
पयायको जान रहा है । दूतरी बात, ऐसा माननेभे, यद्द द्ोगी कि द्रव्यकी पर्यायक्रों जाननेवाछा जैसे एक 
तान मीजूद है, पेस द्वी उसी पयोपको जाननेबाछा दूसरा ज्ञान भी उसी समय मौजूद दे, तब शभिगतत 
अर्थको जाननेके कारण परस्परमें अ्प्रामाण्य द्वो जायगा | (२) ओर न काहान्तरमावी ज्ञान न जानी 
हुई द्वोकरके बद्द जानी जा सकती दे, क्थोंकि एकबार जानी गई पर्यायका काछान्तर नहीं हुआ करता है | 
एक पर्यायका सम्बन्ध, प्ृवोत्तर क्षणोंसे अछग केवल चतमान क्षणसे द्वी रहता दे । जो पर्याय एक क्षणमें 
हो करके चढ़ी गयी है वही फिर नहीं आा सकती, ६0 तत्सदश भा सकती हे, लेकिन वह तो दूसरी पर्याय 
हुई। इस कपनसे (६ ) पर्यायविशिष्टदवव्यपक्षका भी निराप्त द्वोगया, क्योंकि पूर्पपक्षेक समान ही इस 
पक्षमे भी दूषण भाते हैँ और उनका कोई उत्तर नहीं दिया जा सकता है । 


यदि स्वकीय ज्ञानान्तरसे अनषिगत अर्थ (3) “सामान्य ' है, तो यह्द बात भी संगत नहीं है, 
क्योंकि “ सामान्य ' तो एक हुआ करता है, अतः प्रथम ज्ञानसे उसका सम्पूर्ण रूपसे प्रद्ण हो जानेसे 
भागेके सामान्य ज्ञानोंकों भविगत अर्थकी गोचरता होनेसे अप्रामाण्यका प्रसंग आ जायगा । यदि 
बह अनधिगत भपे (ऊ)' विशेष ४ डे, तो यह बताओ कि बह विशेष नित्य द्वे फि अनित्य १ आगर 
: नित्य है, तो पढ़के संबेदनसे दी उसके सामासनयका प्रद्दण दो जानेंस आगेके तद्रिषयक जो ज्ञान हैं, 


' श४ हा रायसम्दजैनैशाखमाला [(२) शैदके (सकिक....... 


उन्हें अधिगतगों चरस्थ दोनेसे अग्रामाण्यकी प्रसक्ति हो जायगी | और यदि अनिस्‍्य है, तो पर्याव- 
पक्ष जो दूषण आता हद वह यहाँ भो आयेगा। यादे कहोगे (९) “सामान्यविशिष्ट विशेष ! 
स्वकीय ज्ञानानतरसे अनधिगत अर्थ है, तो इसकी विशिष्टता क्या दे ? क्या दोनोंम तादात्म्य ( भमिन्नता ) 
है, या सन्निश्ि ( निकटपना ) मात्र दे ? अगर दोनोंमें तादात्म्यरूप विशिष्टता है, तो प्रथम ज्ञानसे 
जैसे सामान्यका ग्रहण हो जाता & बैसे ही तादात्म्यका भी ग्रद्ण हो जायगा | अगर ग्रहण नहीं होगा ' 
तो तादात्मयकी क्षति द्वो जायगी, अर्थात्‌ फिर बह अभिन्न सम्बन्ध नहीं कददलायगा । और ग्रहण दो 
जनिपर तद्विषयक अन्य ज्ञानोंकों अप्रामाण्यका प्रक्षज्ञ हो जायगा | यदि सन्रिधिरूप ही बिशिष्टता 8, 
तो दोनोंके ही परस्परमें अलग-अछग रूप दोनेस दोनों पक्षोंमे अल्ग-भलूग जो दूषण आते थे वे यहाँ 
भी आयेंगे। (ऐ) 'विशेषविशिष्ट सामान्य पक्षम यद्दी बात उल्टी लगाना | इसलिए ज्ञानका 
“अनधिगत अर्थक्ा जाननाथना ” किसी भी तरद्द जिचास्दृष्टिम ठहरता नहीं दे, अनः बढ़ भनरक्षण हे, 
प्रमाणका वह लक्षण नहीं है, यद् सिद्धान्त स्थिर हुआ । 
(२) बोद्धके ' अविसंवादकं प्रमाणम्‌ ' का विचार 

अन्र अविसंत्रादकत्4का विचार करते ह--औद्ध ज्ञानके, अविसंधाइकलकों क्या (!) प्रदर्शि 
अर्थक्री प्राप्ति करा देनेसे, या (२ ) प्राप्तिपोग्य अरथके दिखा देनेस, या (३) भत्रिवलित ( अबाधित ) 
अर्थकों विषय करनेसे प्रमाण कहते है : ( ! ) यदि प्रथम कर्प ( पश्ष ) मानते हो, तो वह अयुक्त है, 
क्योंकि ऐसा माननेसे जलके बुद्बुद्दादि या नष्ट द्वोनेत्राड़े पदार्थत्रे जो ज्ञान उत्पन्न हुआ हे, उप्षको 
अप्रमाणता भा जायगी, कारण कि, आप्तिक समय वह नष्ट हो जाता है, और बोद्धने तो जो प्रदर्शित 
अर्थकी प्राप्ति करा दवे, उसे प्रमाण माना ढ | (२) अगर द्वितीय कन्प मानते हो, तो वद्द मी ठीक नहीं 
है, क्योकि ऐसा माननेपर ग्राप्तिक अयोग्य देशमें स्थित ग्रह, नक्षत्र आदिको रिषिय करनेवाले ज्ञामको 
अप्रमाणताकी प्रसक्ति हो जायगी, क्योकि ये चीन ऐसो जगइ;में ठइरी हुई हैं जहँसे इन्‍्दें हम प्राप्त नहीं 
बर सकते हैं । (३) अगर तीखरा कर्प मानते हो, तो उसमें मी यह प्रश्न द्वोता है कि उस अविचलित - 
विषयताको तुम जानोगे केसे ! “ज्ञानान्तरसे उसके विषयका निराकरण नही द्वोता है, ज्रानान्तरसे उसका 
विषय बाधा नहीं जाता है, इससे अविचलितबरिपयताक! पता चछ जायगा !--यदि ऐसा कहते हो, तो यही 
रोना तो हम भी रो रहे थे, सो बह क्या आपको कठोर माक्म पड़ता था? स्वपरप्रकाशी बाधारदित 
शानके सिवाय किसी दूसरी वस्तुके विधषका अनिराकरण-अबाधा हम ज्ञानान्तरसे नहीं देखते हैं । 
सो अविसंबादकत्वरूपसे उसी स्वपरप्रकाशी बाधारद्वित ज्ञानकों ही आपने प्रमाण माना है । इसलिए 
इसमें दम कोई विवाद नहीं है । 


(३) नयायिक आदिके ' अथोपरब्धिहेतुः प्रमाणस्‌ ' की परीक्षा 


“अरपोपलब्धिहेतु: प्रमाणम्‌ / अर्थात्‌ “ अर्थकी उपलब्धि जिससे हो वह प्रमाण है, ' यह 
प्रभाणका खक्षण भी परीक्षामें ठीक नहीं उतरता है। ऐसा माननेसे शरीरादि को मी अर्थोपरूण्धिका कारण इनसे 


कॉरिका है)....॥#॥] न्यायावतार ५ 


मी] 


प्रामाण्यका प्रसज्ञ हो जायगा। यदि कहोगे कि--साक्षात्‌ जो अर्थके उपलम्मका कारण है वह प्रमाण 
है, देदादिक सदी, क्‍योंकि बह तो परम्परासे कारण है--तो ऐसी वस्तु तो स्वपराविभा्रेक और 
निबोधक ज्ञान ही दो सकता है जो साक्षात्‌ अर्थेडी प्राप्तिका कारण द्ोता है, इसलिए वही प्रमाण है, 
सब्रिकर्षादिक नहीं, क्योंकि सज्षिकषके होनेपर भी विना ज्ञानके अर्थका ज्ञान नहीं होता । इसलिए 
/ स्वपराभासि बाधविवजितं ज्ञान प्रमाणम्‌ ? यही प्रमाणका लक्षण ठीक है | 


हे ५, प्रमाणकी संख्या ओर प्रत्यक्ष-परोक्षका निवंचन 


प्रमाणंकी संख्या दो दै-प्रत्यक्ष और परोक्ष । इनमेसे छिद्धान्तमें प्रसिद्ध परमाधिक प्रस्यक्षकी 
अपेक्षासे “ अक्ष ” शब्द जीवके पर्यायरूपसे प्रसिद्ध है, यहाँ प्रमाणशात्रमें तो व्याबद्वारिक प्रत्यक्षझ्ा 
प्रस्ताव द्वोनेसे ' अक्ष ? शब्दपते इन्द्रिय समझना चाहिये। इससे अक्षके प्रति जो प्राप्त है बढ़ प्रत्यक्ष 
है। इसका यह अर्य हुआ कि जो इन्द्रियको आश्रित करके भर्थ-साक्षात्कारी ज्ञान उत्पन्न होता है बह 
प्रत्यक्ष है। यदह्द निर्वचन प्रत्यक्ष शब्दकी व्युत्पत्तिका निमित्त है, प्रवत्तिका निमित्त नहीं । यह प्रत्यक्ष ” 
शब्द इस प्रकार व्युप्पादित द्वोता हुआ भी साक्षादमाह्मकरा ग्राइक जो ज्ञानशिशेष उसका निर्देश करता 
है, क्योकि बद्द उसीम रूढ है। प्रत्यक्षज्ञान छोकमे उसे कइते हैं जिसमें साक्षात्‌ सामने बस्तु झ्लछक 
रही हो, जिसमें ज्ञेय वस्तु सामने ही मौजूद हो । दूसरा उदाइरण लो। जेंसे ' गो * शब्द गमनक्रियामें 
व्युत्पादित है, फिर भी वह चल रहे या न चलनेवाके बेलमें प्रयुक्त द्ोता है, क्योंकि उसीर्म उत्तकी 
प्रसिद्धि है, गमनक्रियासे युक्त पुरुषादिकर्मे उसका प्रयोग नही द्वोता, क्योंकि पुरुषादिकर्मे “ गो ” शब्दकी 
प्रप्तिद्धि नहीं दे । इस कारण, स्क्षोंके ज्ञानोंमें जो स्वरूपका सम्बेदन द्वोता है वह मी प्रत्यक्ष है, 
ऐसप्ता समझना चाहिये, क्‍योंकि उनमें भी प्राह्म जो स्वरूप ढे, उप्तका साक्षात्करण होता है । इन्द्रियोंसे 
पर जो द्वोता या रहता है वह परोक्ष है; इसका भाव यद्ष हुआ कि इन्द्रिय-ब्यापारसे रद्वित, क्र्थात्‌ 
इन्द्रियोंकी सक्रिय सहायताके विना, असाक्षात्‌ अथेका परिष्छेदक-नब्ञाता जो ज्ञान है वह परोक्ष है। 


कारिकामे “ अत्यक्ष च परोक्ष च” इस प्रकार जो दो 'च ” शब्द पड़े हुए हैं, इनसे यह 
माछूम पड़ता है कि प्रत्यक्ष और परोक्ष दोनों तुस्यकक्षक-समान हैं, कोई किसीसे बड़ा या छोटा नहीं 
है। इस कथनसे ' प्रत्यक्ष सकल प्रमाणोंमे ज्येष्ठ है ' इत्यादि जो दूसरे लोग कद्दते हैं उप्तका निराकरण 
हो जाता है, क्योंकि प्रामाण्यके प्रति दोनोमें द्वी कोई विशेषता नहीं है, दोनों द्वी समान हैं। विशद 
प्रतिमास और अविदशद प्रतिभासकृत यद्यपि दोनोमें विशेषता है, फिर भी वह ज्येष्ठतामे कारण नहीं है। 
कोह कद्देगा कि-- परोक्ष प्रस्यक्षपूर्तक होता है, अत: बह कनिष्ठ है,--तो यह एकान्त नहीं हे। जीवके 
साक्षात्‌ ( प्रत्यक्ष ) करनेवाले प्रद्यक्षज्ञानके न द्वोते हुए भी सब जगद्द जीवके चिह्न जो उ्भ्छ्ास 
( सौस्तका अन्दर लेना) और निःश्ाप्त ( सॉसका बाहर आना ) हैं; उन्दींके सद्भाव और असद्भवसे जिन्दा 
या मरेकी पद्चिचान देखी जाती दे । उच्चुस-निःश्रासादि जीवके ढिल्न ( चिह्न). पिज्न...तर्‌द हैं, यह 
अन्यवानुपपलतासे निश्चित द्वोता है । जीव जब जिन्दा रहता है तब उत्तम उच्छास-नि:श्रांस चढते रहते 
हैं ओर जब देइमें जीव नदी रहता तब उच्छास ओर नि:श्वासका भी चलना बन्द हों जाता इसीका 

नया, ४ हट 


श्दे रायबन्द्रजनशास्तरमाला [ प्रमाणकी संख्याक!. . . 


नाम कन्यथासुपपन्नता है; ' अन्यधा-विना जीवके देहमें रहे, ” “ अनुउपन्नता-तहीं उत्पन्त होना, ' यह 
इसका अर्थ हे । इसी अन्यथानपपन्नतासे उच्छात-नि:श्रास जीवके लिझ्ड सिद्ध द्वोते हैं। इनके सक्भावसे 


जीवितकी पद्चिचान और इनके असद्भावसे मृतकी पहिचान लोकमें प्रसिद्ध ६। अगर ऐसा नहीं माना 
जायगा, तो लोकब्यवद्वारके अभावका असंग हो जायगा । कही-कहीं भ्रत्यक्षते जब सबंध जान छेते हैं तब 
उसके बल्से परोक्षकी प्रवृत्ति होती है; उदाइरणक तौरपर, प्रत्यक्षसे जब घूम और अग्निका अविनाभात 
संबंध प्रद्नण कर छेते हैं, तब धूम देखकर अप्निक्रे अनुपान कर सकनेमें समर्थ द्ोते हैं, अन्यथा 
नहीं | इस भपेक्षासे प्रत्यक्षको ज्येष्ठ मान लेने पर ' देखो दरिण दौड़ रहा है” इत्यादि शब्दके बसे 
कृकाटिका ( गर्दनके पिछले माग ) के मोटन ( रगड़ने ) से मृग विषयक, तथा स्मरण या संकेन-अ्द्दणसे 
नयी-नयी चीजोंके देखनेके कुतुइछ, प्रयोजन, या दतुसे वन, देव या कुछादि विषयक परोक्षपूवक 
प्रत्यक्ष देखा जाता हं, तो बह्ढँ परोक्षकों भी ज्येष्ठता द्वो जायगी | 


६. प्रमाणकी संख्याका विचार 


कारिकार्मे “अल्यक्ष च परोक्षं च द्विवा ” ऐसा “द्विधा! शब्द है, उससे दिया ऐसो निश्चित 
संख्या ढना | प्रमाणकी संख्या एक या दो ज्यादा नहीं है, यद्द इसका अर्थ 6आ | क्योकि यह स्याय दे 
के जितने वाक्य होते हैं वे सब भवधारण ( निश्चित मर्यादा ) को डिय हुए होते है। अगर नियत मर्यादाको 
लिये हुए न होंगे तो ठीक अरधके न बता सक्ननके कारण उनका उच्चारण ( प्रयोग ) करना ही व्यर्थ 
दो जायगा, तथा बिना अवधारणके विपरीत आकार ( बात ) का निराकरण नहीं हो सकगा, विपरीत 
आकारके निराकरण न होनेसे वाक्यके प्रयोगकी आकाइू शा नहीं रहगी और तब उप्तकी प्रवृत्ति भी नहीं 
हो सकेगी | अतः अवधारण प्रत्येक वाक्य आवश्यक है | अब प्रमाण दो रूप ही होता है, ऐसी 
प्रमाणकी द्विविषता निश्चित हो जानेपर, दूसो दाशनिक जो प्रमाणकी सझ्या इससे अधिक या क्षम 
मानते हैं, उसका तिरस्कार हो जाता है । उनकी प्रमाणदी संख्या युक्तिम बाधित हे।सो ही 
दिखाते हैं-- 
एक प्रत्यक्ष द्वी प्रमाण है, यद्व बात ठीक नहीं है, क्योंकि बिना परोक्ष # प्रत्यक्षम प्रामाण्य नहों बन 
सकता हैं | चाबाक किन्हीं प्रत्यक्षोंको, अर्थक्रियामें समर्थ अर्थक्ले प्राप्त करा देनेसे, अव्यमिचारी 
(निर्दोष ) देखता है तथा अन्य प्रत्यक्षोकों, अरथक्रियामें समर्थ अर्थक प्राप्त न करा देनेसे, ब्यभिचारी 
(सदोष )। अब काडान्तरमें पुनरपि वैसे ही प्रत्यक्षोको प्रमाण और उनसे मिन्नको अग्रमाण कइता है। 
प्रत्यक्ष तो पूर्वापर-परामश (विचार) से शून्य है। सामने रंज हुए भर्थको ग्रहण करनेसे ही वह 
' अत्यक्ष ' कह्नाता है । ऐसी द्वालतमे वह पृर्रापरकालमात्री प्रत्यक्षोमे साइश्यके निमित्तसे द्वोनेवाले 
प्रामाण्यकों नहीं पहिचान सकता | और न चाबीक अपनी अ्रतीतिमें आनेबाले प्र्यक्षों ने जो प्रामाण्य है 
उसे, बिना परोक्षकी सद्दायताके, दसरेक्ो बता सकता है | इसलिए यथादृष्ट अध्यक्षोक्े साधम्यैसे 
वर्तमान प्रस्यक्षोंके प्रामाण्यको बतानेबाढे तथा उपस्त आमाण्यक्षो दूस॑रेकी भी प्रतिपादन करनेवाले 
ऐसे परोक्षके अन्तगत अनुमान रूप प्रमाणान्तरकों ्रवश्य द्वी स्वीकार करना चादिए। ' दूध्षरेको 


का० ६, (७) उपमानके प्रामाण्य, ,.. ] न्यायाघतार २ 


बतलानेके लिए प्रत्यक्ष ही एक प्रमाण है दूसरा कोई नहीं, ऐसा कहनेवाला अपनी उन्मचताकों 
बतढाता है, क्योंकि प्रत्यक्षते तो दूसरेकी चित्तवृत्तिको नद्वीं जान सकते हैं । कहदोंगे 
कि उसकी बोछनेकी क्रिया और उसकी चेश्टा-विशेषसते हम यह्द पता छगा कहेंगे 
कि उसकी चित्तवृत्ति पेसी है, यह इमारी बातकों समझा है कि नहीं,--तो इस तरह परोक्षमें 
प्रामाण्य, आपके न माननेपर भी, जबर्दस्तीसे आ गया | और इसी न्यायसे स्वर्ग, अदृष्ट ( पुण्य, पाप ) 
और देवता भादिका प्रतिषेष मी प्रत्यक्षसे नहीं कर सकते हैं, क्योंकि प्रप्यक्ष तो पासकी द्वी चीज़को 
जानता है। और यद्ष चावोक्‌, विना इन चीज़ोंका प्रतिषेत्र किये, कदर चाबोकताको प्राप्त नहीं कर 
सकता, और उनके प्रतिषेषके लिए प्रमाणान्तर मानना नहीं चाद्ृता है, इस विषम-स्थितिमें बढ़ कैसे 
अपनी स्थिति बन.ये रक्‍्खेगा, यह जाननके लिये हमे तो उत्कण्ठा और आश्चर्य होता है। एक दूसरी बात 
और भी है। जरा यद्द तो बताओ कि स्वयं प्रत्यक्षमें भी प्रमाणता कैसे आती है? यही कह्दोगे न, कि 
जिस पदार्थको प्रत्यक्ष जानता है उसका अन्वय-व्यतिरिक उसमें रहता है। जेसे-पदाथे अपनी संपूर्ण 
सामग्री (साधन ) सहित जब विद्यमान होता है, तो प्रत्यक्ष भी होता है, यद्दी इसका अन्वय है। 
ओर पदार्थ जब नहीं होता, तो प्रमाताको उसका प्रत्यक्ष भी नद्दीं होता, चांद बद्ध अपनी 
आँखोको कितनी ही फाड़्कर देखे । यही इसका व्यतिरेक है । संक्षपमें पदार्थ होगा तो प्रत्यक्ष 
होगा और पदार्थ न द्वोगा तो प्रत्यक्ष भी नहीं होगा, यद्दी गृह्ममाण पदायके साथ प्रत्यक्षका 
अन्वय-व्यतिरेक है | कहनेका मतछब हुआ कि गृह्यमाण पदाथैकी मावाभावतासे प्रत्यक्ष 
प्रमाणेतरता है ।--तो यद्द बात तो परोक्षमें भी समान द्वी है । वह भी बद्दिस्थेप्ते दी उदित होता है, 
उससे संबद्ध लिड्ठ (सापन ), शब्दके द्वारा उसकी उप्पत्ति द्वोती है । अगर ऐसा न हो ( बाह्य अर्से 
संबद्ध लिड्लू एव शब्दके दवा उप्तका ज्ञान न द्वोता द्वो ) तो उसको परोक्षामासताका प्रत्तग भा जायगा। 
परोक्षाभासके मिथ्या होनेपर भी, इससे पारमार्थिक (वाह्तविक ) परोक्षके प्रामाण्यमें कोई क्षति नहीं 
आती है; नद्दीं तो आकाशम दो चन्द्रभाओके देखने रूप प्रश्यक्षके मिथ्या देखनेते अन्य सब सत्य माने 
गये विशद प्रत्यक्ष भी मिथ्या हो जायँंगे। इसलिए प्रमाणमभूत परोक्ष कभी भी जाने हुए पदार्थकी सत्ताको 
छोड़कर नहीं हो सकता, अत प्रत्यक्षकी तरह बद्द भी जबर्दस्ती, कोई न माने तब मी, प्रमाणकोटिम आ 
जाता है, यद्द सिद्धान्त स्थिर हुआ। तथा और मी जो दूसरे छोगोंने उक्त दो प्रमाणोंके अतिरिक्त प्रमाणकी 
संख्या मिन्न भिन्न बतायी है, उनमें भी जिन-जिनमें, विचार करनेपर, उपमान और अथांपत्तिक्री तरद्द 
प्रमाणता पायी जाती है, उन-उनका अन्‍्तमांव इन्हीं दो प्रत्यक्ष और परोक्षमें कर लेना चादिए। और 
जिनमें विचार करनेपर, मीमांसक-परिकस्पित अभावकरी तरद्द प्रमाणता नहीं पाई जाती है, वह 
प्रमाणकोटिसे बाहर है और उससे हमारा कोई भी प्रयोजन नहीं है। 


७, उपमानके प्रामाण्यकी सिद्धि 


प्रश्न हो सकता है कि आप ( जैन या अन्य नेयायिक आदि ) उपमान को क्‍यों प्रमाण 
मानते हैं ! उपमानको प्रमाण माननेके ये कारण हैं। सबसे पहले यहद्द देखना चाहिये कि उपमान 


हि 
श्ट राषचम्दमैनशासमाला [ उपसातके प्रामाण्य. 


अमाण है क्या ! जिस व्यक्तिने गायको अब्छी तरह जान लिया है, ' जैसी गाय द्ोती है वैसा हो गरय ' 
बोला हैं! इस वाक्यके घुननेसे जिसकी भत्मामें संस्कार बैठ गया है और जो जंगठ्में घूम रहा है, ऐसे 
मुदूषकी वहाँ गवयके स्पष्ट दीख जानेते, उसका जो पहलेके उपमान-गो-ज्ञानसे अब उपमेय-गवय-आान 
होता दे, वह उपमान प्रमाण है| इस उपमानका विषय “ यद्द गबय उस गायसे मिलता-जुछता है, या 
इल दोगोंमें सादश्य ( समानता ) है? ऐसा साहश्यविशिष्ट पिण्ड-अर्थात्‌ पदले साइश्पपर ध्यान गया 
फिर पूरोवर्ती पदार्षकरे शरीरपए--या पिण्डविशिष्ट साहश्य--अर्थात्‌ पढे पुरोवर्ती पदार्थके शरीरपर 
ध्यान गया, फिर उसके सादश्यपर--है । 


भावार्थ--उपमानमें साइश्यप्ूवेक या साहश्यकी प्रधानतासे दो वस्तुओंके सम्बन्धका परिक्षान 
दोता है । उनमेंसे एक बस्तुकों पदछे जानते या देखते है, फिर दूधरीकों बादमें । पढ़छी वस्तु उपभोन 
होती है और दूसरी उपमेय | जिसकी उपभा दी जाय, या जिसका सादशव बताया जाय वह्दू 
“ उपसान ' और जिसको दी जाय, या जिसके साथ साध्श्य बतलाया जाय वह “उपमेय ' होता दै । 
जैसे “ गायकी तरह गषय (रोज ) होत| है,” इसमे गाय उपभान है और गदय उपलभेय है । इन दोलोंके, 
बीचकी चीज साहरश्य है; यद्द दोनोंमें समानरूपस पाया जाता है । अब उपमान प्रमाणमें होता क्या 
है. कि कईदीं कीं और कभी-कभी तो पहले साइश्यपर ध्यान जाकर पीछे उपमेयके ऊपर जाता है, 
तथा कह्दीं-कद्टी और कमी-कमी पहले उपमान और उपमेय ब्यक्तियोंपर ध्यान जाता है, तब उनके 
सादश्यपर । पहलेमे “ साइइयविशिष्ट पिण्ड” विषय भूत दे, दूसरेमे ' पिण्डविशिष्ट सादश्य ! । यद्दी इन 
दो हशब्दोंका फर्क है । 


जैसा कि उपमान ग्रभाणवादी कहते भी हैं कि-- 


« इसहिए उपमानमें जो देखा जाता है वह साहइयसे विशिष्ट प्रमेय है, या अमेयसे व्रिशिष्ट 
साइश्य दे ॥ १॥ ० 
[ मीमांसाछे।किवार्तिक, पृ० ४४४ ] 


उपमान ग्रमाणकी सत्ता पहले और बादके प्रत्यक्षमं सामने स्थित गो और गबयके देखनेसे 
समझी जाती है। उसमें पर्वापर-परामश नहीं रहता, जैसा कि ग्रत्यमिज्ञान अ्रमाणमें रहता है। विशद 
निर्भासी ( ज्ञान) होनेसे उसमें शब्दका उ्छेख भी नही रहता, बल्कि शब्दोछेखसे अधिक अव्यमिचरिति 
और व्यवद्वार करानेबारे साइश्यका निश्चय कराता है और साथमें स्वपरप्रकाशी द्वोते हुए वह निर्बाध भी 
है। इन सब कारणोंसे वह प्रमाण है। 


« उपमानका विषय साइश्य है, और बह पूर्बापरपिण्ड ( अर्थात्‌ पहले देखी गयी गाय और 
भादमें देखे गये गगय ) के अतिर्कि और कह्दी नहीं देखा जाता, *--ऐसा कोई कहे तो बह कोई 
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१-तस्माथह्श्यते तस्यात्‌ साहब्येन विशेषिद्म्‌। 
प्रमेयमुपमानस्य साहइय वा तदन्वितम्‌ ॥ ?ै ॥ इति। 
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ही] हि 00 
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“; कार है. (८]इमिशान, स्टूंति... ].. स्वायाघतोर ... . , है 

, अपाकम्श (अपराध) की बात तो नहीं हुई । क्योंकि! इृशरपरपिण्डमत साइश्यका प्रलक्ष मो हो सर्ककी 

/'है +यंदि कहो--सांदश्व तो उपमानगोचर है, इसलिए बह प्रत्यक्षमें नहीं मादम पड़ता;--तों उपसानका: 
इसमें कया अपराध हे ? “ उपमानका विषय ज्ञानान्तरमें नहीं मार्धम पड़ता, इसलिए बह निर्भोचर , 
(निर्विषय ) है, ? ऐसा तो नहीं कह सकते | अगर कहेंगे, तो “ उपमानमें भी प्रश्यक्षद्वारा जानने सोग्य 

, व्यक्ति नहीं मादम पड़ता है, ” अतः प्रत्यक्ष भी निर्गोचर हो जायगा । इसलिए जैसे स्तविषयर्मे प्रत्यक्ष, 
प्रमाण दे, वैसे वी उपमान भी स्वविषयमें प्रमाण है । जब दोनों दी प्रमाण अपना-अपना अध्तित्व रखते 
हैं और अपने-अपने विषयको विषय करनेकी दृष्टिपे उनमें कोई फुफ भी नहीं है, तब एकके अति 
पक्षपात ऋरना ठीक नहीं है। यदि किसी ज्ञानका विषय दूध्षरे जञनसे न जाना जानेसे उसे निर्लेषय 
कह्ोगे, तो पद्द बात जैसे उपम्ान प्रमाणमें लागू करते हो वैसे ही प्रत्यक्ष प्रमाणमें मी छागू करनी 
पड़ेगी। उपमानका विषय ' साहइश्य ? है और प्रत्यक्षका विषय ' पूर्वापरपिण्ड ” है। ' सादश्य । 
सामान्य वस्तु है, जबकि  पूर्वापरापिण्ड” विशेष वस्तु दे; 'साहश्य” अनेकनिष्ट है, जबकि 
/ पृत्रापरपिण्ड ” एक विशेषवस्तुमें निष्ठ है। जैसे “साहश्य” ( उपमानका विषय ) प्रत्मक्षका विषय 
नहीं हो सकता, वैसे द्वी ' प्रूरापरपिण्ड ' ( प्रत्यक्षका विषय ) उपभानका विषय नहीं हो सकता | जब 
दोनों ओरसे ऐसी बात है, तब केवछ यहद्द क्टना कि “ उपमानका विषय-साइट्य प्रत्यक्षते न मातम 
पड़नेपे उपमान निर्वेधय द्वे ” उपमानके प्रति द्वेष और प्रत्यक्षके प्रति पक्षपात करना है, जो कि 
ठीक नहीं है । 


८, प्रत्यभिज्ञान, स्मृति, ऊहादिकके प्रामाण्यनिरूषणपूवेक उनका परोक्षमें 
अन्तभांवन 


इस उपर्युक्त कथनसे परोक्षके अन्य भेद-प्रत्यभिज्ञान, स्मृति और ऊद्दादिक भी--जो 

कि भविसंवादक हैं, प्रमाण जानने चादिये, क्योंकि वे भी अपने-अपने विषयको विषय करनेमें स्वपर 
प्रकाशी और निर्वाधक हैं, अतः प्रमाणका सामान्य कृक्षण “ स्वपरप्रकाशितया निर्याधकत्व ! इन 
सभीमें है । वही दिखाते हैं--पहले प्रत्यभिज्नानको ढछेते हैं। अर्थदक्रा दर्शन आत्मामे संस्कार पेदा करता 
है, पीछे फिर वैसा द्वी देखा जानेसे यद्व संस्कार प्रबुद्ध ( पृष्ट या जाप्रत ) द्वोता दे, प्रबुद्ध संस्कार पूर्वमे 
अपैको विषय करनेथाले मनुष्यकों “ वही यह दे, या वैसा दी यह दे! ऐसे उल्लेखपरवेक प्रत्यमिज्ञान 
उत्पन्न कराता है । यद्द प्रत्यभिज्ञान ऊरध्व और तिर्यकू सामानन्‍्यका व्यवस्थापक है, क्योंकि जिस पुरुषने 
पहले अर्थका प्रश्यक्ष नहीं किया है, उसे प्रत्यमिज्ञान नहीं होता । तथा वही संस्कार पुनः वैसे 
' अपेके देखने या उसके अच्छी तरद उपयोग करने आदिसे प्रबुद्ध द्वोकर अनुभूत विषयके न 
भूंखने रूप स्मरणकों उत्पन्न करता है, क्‍योंकि पूर्वी अर्थक्रों नदेखनेबाले पुरुषके स्मरण नहीं 
दुआ करता । ऊह़ मी एंक अलग प्रमाण है, ऐसा दम भागे बतायैंगे । उसका भी विषय प्रत्यक्ष 
और अतुमानसे नडीं जाना जा सकता दे । यह प्रमाण साथ्य, तथा साध्यके अभावतें न द्ोनेवाले 
साधन ( ढिंग ), इत दोनोंके सम्बन्धको ग्रहण बरता है| अयथापत्ति प्रभागमें मी, प्रमाणताके रक्षणका 


० रायचन्दरजैयशासख्माला [ प्रत्यमिशान, स्मृति... 


ग्रोग होनेसे, प्रमाणता स्वीकार करनी पड़ती दै। “अभि आदिमे, विना दद्नशक्ति आदि हुए, त्फोट भादे 
नहीं दो सकते हैं, ” इस प्रकार स्फोटादिकको प्रश्यक्षत्ते जानने पर अप्नि भादिकसे मित्र उसझो दहन- 
शक्ति आदिक परोक्ष वस्तुकों हम अर्थापत्तिसे जानते हैं | यह अरथापत्तिका विषय शव्यमिचरित-- 
निरोध दे और पूर्यदशनके विषयसे कुछ अधिक है, अर्थात्‌ पूर्तमें तो इमने आँख या कानसे भ्प्निया 
अप्निका स्फोटमात्र ही देखा या छुना था, किन्तु क्ब इसकी शक्तिका मी जो परेक्ष वस्तु है, परिज्ञान 
कर रहे हैं, तो यह पूर्वदशनके विषयसे कुछ अधिक हुआ | 


इसी प्रकार, और भी जो प्रल्॒क्षके विषयसे कुछ अधिकेक सम्पादक, निराकाडूक्षत/पूर्रक 
ब्यवद्दारके करनेवाले ज्ञान हैं, वे सब प्रमाण हैं, ऐसा समर्थन करना चाहिए, क्योंकि वे सब स्वपर- 
प्रकाशी एवं निबोध हैं, जैसे परत और अपर सीढ़ीकी परंपराको देखने के उत्तर कालमें द्वोनेवाला सीढ़ीके 
पश्परों या डण्डोंकी संख्याका ज्ञान स्वपरप्रकाशी एवं निर्वाध है तो वह प्रमाण है। 


इन सबका परोक्षमें अन्तर्माव द्वोता है, क्योंकि ये प्रस्तुत अर्थक्रा ज्ञान तब करते हैं जब उस 
प्रस्तुत भर्षके बिना नहीं होनवारा अर्थान्तर दीख जाता है, या किसी अन्य इन्द्रियस माद्धम पड़ जाता है। 
उदादरणके तौरपर, अनुमानक्ञान--जो कि परोक्ष प्रमाण है--अप्निकरा ज्ञान तब करता है जबकि 
अग्निके विना नहीं दोनेवाछा धुओँ दीख जाता है। अपात्‌ इन ज्ञानोंमें प्रस्तुत अर्थ और प्रस्तुत ज्ञानके 
बीचमें प्रस्तुत अर्थके बिना न दोनेवाला एक माध्यम ( ४७०४४ ) रद्दता है, जो कि प्रस्तुत भर्थके ज्ञान 
करनेमें साक्षात्‌ नदीं, किल्तु व्यवद्वित कारण है। इस व्यत्रद्वित कारणताकी बजहसे ही इन्‍हें परोक्षज्ञान 
क्दते हैं | ये व्यवद्वित कारण भनुमानमें लिड्ठः ( साधन ), उपमानमें साहश्य, शाब्दर्म आप्तप्रणेतृत्व 
(यपाथबक्ताका बचन) और भर्थापत्तिम प्रत्यक्षादिगोचरीक्ृत पदार्थ की परोक्ष पदार्थके साथ अन्यथा- 
नुपपत्ति हैं । कुछ भी थोड़ी विशेषता द्वोनेसे ही यदि प्रमाणान्तरकी कब्पना करते जायेंगे, तो प्रमाणकी 
संज्या ही नष्ट हो जायगी, क्योंकि थोड़ी-थोड़ी विशेषताके कारण तो अनन्त प्रमाण हो जा9ंगे । और इस 
विशेषताका कारण भी नाना प्रकारके आवरण-क्षयोपशमके होनेसे ज्ञानकी नाना प्रकारकी अ्रवृत्ति है। 
कोई यह्दों प्रश्न कर सकता है फि--जब ऐसा है, अर्थात्‌ जब थोड़ी-पी मी विशेषतासे प्रमाणान्तरकी 
कर्पना नहीं कर सकते हैं, तब आप भागे परोक्षके अनुमान और शादुद ये जो दो भेद करोगे वह 
भी कैसे कर सकोगे ? वहाँ भी तो आप्तप्रणीत-बचनसे उत्पन्न ज्ञानके आप्तप्रणीत्रचनके बिना न 
होनेस, उसका अनुभानमें अन्तर्भाव कर छेना कुछ मुश्किक नहीं है। तब एक अनुमान द्वी अवशिष्ट 
रद जाता है, इसीको “ परोक्ष ” शब्दसे यदि कद्दा जाय तो ठीक द्वोगा, क्योंकि विद्वानोंका शब्दमें कुछ 
ज्यादा आदर भी नहीं होता ।--ऐसा प्रश्न करना ठीक है, हम भी ऐसा मानते हैं कि यध्षपि किसी 
प्रक्रियासे शान्दका अनुमानमें अन्तमांव द्वो सकता है, तथापि शाब्दम दूसरे दर्शनकारोंको विवाद है। 
इसखिए उसको प्रूबपक्षादिके द्वारा अछग करके उसके प्रामाण्यक्ा समर्थन करना चाह्षिये। जो 
अप्ृपरभूत हे उसका तो अछगसे स्पष्ट प्रामाण्य कट्ट नहीं सकते हैं, अतः जो प्रृपस्भूत है उसीका 
अकगसे कपन करते हैं| इससे यह बात मी आ जाती है कि--और भी जो परोक्षके भेद हैं, .डन 


कॉ० है, (९) अभाव प्रमाणकै... ] न्‍्यायावतार दर 


सबका अमुवानंग अम्तर्भोव होनेपर मी जिस-जिसमें दूसरोंको विवाद हे उत्त-उसको परोक्षते अरूम 
करके अलग युक्तिसे उस-उसका प्रामाण्य जानना चाहिए। इस तरह दूसरे शास्रों्े परोक्षते अलग 
करके जो ऊहादिकका रक्षण आचायोंने किया है वह युक्त ह्वी दे, ऐसा विना कह्दे आ जाता है। । 


९. अभाव प्रमाणके प्रामाण्यका निषेध 


कोई प्रश्न करता है कि जब ऊदादिक प्रमाण हें, तब मीमासक-परिकश्पित अभावरो क्‍यों 
नहीं आप प्रमाण मानते ! इसका उत्तर जैन देता है कि अमभावका कोई विषय ही नहीं है, इसलिए 
अप्रमाण है। जिसका कोई विषय ही नहीं द्वोता वह प्रमाण नहीं हुआ करता । अभाव निर्निषय कैसे है, 
यद आगेकी पंक्तियोंमे थोड़ेसेमें दिखाते हैं। 
अभाव प्रमाणमेसे उत्तका प्रामाण्य चछा जाय, इसको चिन्ता खुद हमें नहीं है, किन्तु स्वयं 
प्रत्यक्ष दी इस (अभावके प्रामाण्यकी ) परिकत्पनाका निरास करता है। 'यहद्द कोरा भूतछ दी है, 
घटादि वस्तु यहाँ नहीं है,” ऐसा वस्तुका ज्ञान, अन्वय-व्यतिरेकके द्वारा, प्रत्यक्ष करता है, और इससे 
अधिक जानने योग्य अर्थ कुछ है नहीं। अभावमें इतना ही तो ज्ञान होता दे कि * यह खाली पृथ्वी ही 
है और कोई घड़ा आदि वस्तु यद्दों नहीं हे, ? सो इतना तो प्रत्यक्षत्ते जान लेते हैं। अब अभाव 'के 
डिए क्‍या विषय रह जाता है, जिसे जानकर बह अपनी ग्रमाणता चरिताथे करें! इसलिए उप्तका 
कोई मी विषय न द्वोनेसे उसे अप्रमाण मानना ही पड़ेगा। जब वह्द प्रमाण नहीं रहा, तब उसे प्रमाणके 
भेदोंमं कैसे गिन सकते है! प्रत्यक्ष जैसे सद्रूश्ग वस्तुको प्रद्ण करता दे, वैसे ही असद्रप 
बस्तुको मी ग्रद्ण करता है, यहद्द दर कोई जानता है। उदाइरणके लिये, जो आँल खाली जम्नीमको 
देखती है बह थह भी जानती है कि इसपर इस समय घड़ा आदि कोई वस्तु नहीं रकखी हुई है) 
' ज़मीनका देखना ? सद्गू। बस्तुका देखना हुआ और 'घड़ा आदि अन्य वस्तुका अमाव देखता ! 
असद्गूप वस्तुका देखना हुआ। यहद्दों अगर कदाचित्‌ मीमांसक कट्दे--प्रश्यक्षकी इन्द्रियोंसे उपपत्ति होती 
है और इन्द्रिय मार्वाशको ही प्रहण करती है, अतः प्रत्यक्ष भी भावांशकों ही ग्रद्नण करता है। “ घटादि 
नहीं है ? यद्द नास्तिताका ज्ञान तो मनमें, विना इन्द्रियोंकी क्रियाके, उत्पन्न होता है और वह भी तब 
जब कि, एक भोर तो, वस्तुका पू्में प्रदण हो चुका दो ओर, दूसरी ओर, उसी बस्तुका स्मरण होता हो। 
बैसा कहां भी है-- 
४ न्दीं है? ऐसा ज्ञान इन्द्रियप्ते तो होता नहीं है, क्योंकि इन्द्रियका संयोग माओशशसे 
दी दो सकता है, वही ( भावांश ही ) उसके संयोगके योग्य है॥ ! ॥ ”# 
( हो, वा., पृ० ४७९ ) 
# न ताबदिखियेगेषा नास्तीत्युरपाथते मत्तिः | 
भावांशेनैव तंयोगो शोग्य्वादिन्द्रिकस्थ हि ॥ १ || 


आन जो जे किन “ता ५ # -+ 
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, .. /अस्तुका म्तद्धाव अहृण करके, अतियोगी ( निसका अभाव वह प्रतियोगी कहलाता है. 
०» जैसे-घटका अमाष, तो घट यहाँ ' प्रतियोगी ' होगा। किसका ! घठामाबका । ) का स्मरण ' 
/*.., करके, नास्तिताज्ञान, बिना इन्द्रियकी अपेक्षाफे, मनके अन्दर होता है॥ १॥ ” + 
( छो, वा. ए० ४८२ ) 


मीमांसकके उक्त कपनका उत्तर यहद्द है। दम तुमसे पएूँछते हैं कि भारवाश ( केबल भूतल़ ) से 
अपातांश ( घटादिकी नास्तिता ) भिन्न है कि अभिन्न है! यदि अभिन्न है, तो अभात्रांशका, अ्ांत्‌ 
घटादिक्री नास्तिताका, अग्रद्वण कैसे होगा ! क्योंकि भावांशसे अभार्तराश अछंग नहीं है, जेसे भावाशतते 
भावांशका स्वरूप अलग नहीं है । मार्वाशको जानते वक्त ज्ञानी मार्बाशके स्वररूपको मी जानता है, 
क्योंकि बह उससे मिन्न नहीं है; ऐसे दी भावांशसे अभावांश मिन्न न होनेसे ग्रत्यक्षसे द्वी भूतढके सद्भाव 
और घथादईके अभात, दोनोंका ज्ञान हो जायगा । यदि भावंशते भअमार्वारा भिन्न है, तो आपने पहले 
कट्दा ही है, कि अभाव प्रमाणकी प्रवृत्ति दोनेके लिये पूमें कभी वस्तुका ग्रहण अवश्य हुआ द्वोना चाहिये, 
तो जिस समय आध्य दशन (अल्नक्ष) स आपने घटादिका ग्रहण किया था उत्ती समय भूतल आपको 
घटादिकफे अभावसे रहित मःद्धम पड़ा था। क्योंकि, 'घटादिके ग्रहण करने 'का अर्थ द्वोता हे ' घटादिके 
अभावका ग्रहण नहीं करना । ' ऐसी स्थितिमें, भर्थात्‌ , पू्वमें अध्वद्शनसे घटादिकका प्रद्षण हो जानेपर 
पुनः पीछेते दोनेवाठा अभाव प्रमाण उन घटाददके प्रद्णकों हटा नहीं सकता है, क्योंकि आपके मतसे 
तो भावांश ( घटादिकी विद्यमानता ) और अमार्वाश ( घटादिकी अविद्यमानता ) दोनों ह्वी प्रथकू-प्रृषक्‌ 
हं। जब एक बार प्रत्यक्षत्ते घटादिकी विद्यमानता, अर्थात्‌ भाभाशका ग्रहण हो चुका, तब अभावांश, 
अर्थात्‌ घटादिकी अविद्यमानताका ' अभाव ! श्रमाणसे केसे प्रइण द्वोगा ! क्‍योंकि मार्वाश और 
अभावांश भापके मतसे दोनों द्वी स़वैधा मित्र, अतएव विरुद्ध । एक ही ज्ञानपरम्परामें, परस्प(विरुद्ध 
दो पदायो या अंशोंकों दो विरोधी दिशाओोंमें प्रदृण करनेवाले दो ज्ञान कैसे हो सकते हैं ! जिस समय 
: प्रत्यक्ष ' भाांशको ग्रहण कर पदार्थक्षी सत्ताको ग्रहण करता है उसी समय “अभाव ' अभावांशओो 
प्रहण कर उसी पदार्थकी असत्ताओ ग्रइण करता है, क्‍यों कि अभाव प्रमाणसे पदार्थके अमावकों जाननेके 
हिए उसका प्रू+में कमी प्रत्यक्षत्रे सद्धाब अवश्य जाना हुआ होना चाहिये, यह एक अभावकी मुदझय 
शत है। अब पूभमें प्रत्यक्षत्ते पदार्थंका सद्भाव ग्रहण किया और बादमें अभाव प्रमाणसे उसी पदाथका 
अभाव प्रदण किया । इन दोनोंमें यदि प्रत्यक्ष 'को सत्य समझते द्वो, तो फिर “ भभात्र ! प्रभाणकी उसमें 
प्रवृत्ति नहीं हो सकती है, ओर यदि “अभाव ! प्रमाणको सत्य समझते हो, तो “पूर्वका भ्रत्यक्ष भ्रान्‍्त 
था ऐसा मानना पड़ेगा, क्योंकि उसने खाड़ी भूतलको घटादिसद्ठित ( मार्बांश सद्ठित ) ग्रहण किया था | 
उश्चद्षिए, भावाश और अभावांश इत्र दोनोंको सर्वषा विरुद्ध और भिन्न माननेमें या तो प्रत्यक्षकों भान्त 
ग्ानना पड़ेगा या बादर्मे अभावकी अप्रबृत्ति माननी पड़ेगी, दोनोंमेंसे कोई एक बात माननेसे दी दोनों 
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+ गंदी वस्तुतद्भा्य स्वृत्था व प्रतियोगिन । 
[नस मास्तिताशान जापले 5क्षानपेक्षया | १ ॥ 


कारिका हे अंभाप प्रमाण ...] ' ल्यायाबतीर - हई' 


बिल एवं विदद्ध साबित हो धकते हैं, भन्‍्यथा नहों। दूपरी वात यह है कि, अन्य किसी प्रमाणसे न जाने 
जानेके कारण जर्थका भमाव अमभाक-प्रमाणसे सिद्ध किया जाता है, ऐसा आपका अमिप्नाय है (--- 


क्योंकि 


४ जिस बस्तुरूपमें प्रमाण।ब्नक--प्रध्यक्ष, अनुमान, शाब्द, उपमान और भर्थापति--की 
प्रदृति नहीं होती है, उसमे वस्तुप्तत्ताके जानने लिये अभाषशरे प्रमाणता होठी ६ ॥९॥ " 


( छो० बो०, प्‌० ४७३ ). 


ऐसा कहा है| यह अयुक्त है। अमुक वस्तुरूपमें “कोई प्रमाण ” छागर नहीं बोता है, यदद 
इम कैसे जानेंगे ! कह्दोगे कि--द्वम ऐसे जानेंगे कि “उस बस्तुका ग्राइक कोई प्रमाण दे ', इसको 
ग्रहण करनेबाद्य कोई दूसरा प्रमाण नद्दी है,--तो फिर “उक्त बातकों प्रदण करनेबाढा कोई दूसरा 
प्रमाण नहीं है ? यह बात तो तब समझ्नी जाय जबकि “ उस प्रमाणान्तर का ग्राइक कोई दूसरा प्रमाण 
नहीं है! ऐसा समक्ष आबे, सो इस तरद खनवस्था द्वो जायगी। पढकी बारके “अमाणके अभाव ! 
को दूसरी बारके “प्रमाणान्तरके अभाव” से जानेंगे शोर दूसरी बारके 'प्रमाणान्तरके अभात्र ' को 
तीसरी वारके तदूगप्राइक ' प्रमाणान्तरके अमात्र ! से; इस तरइ कहां अन्त न आनेसे अनवस्था दोष 
निश्चित है। इससे बचनेके लिये अगर ऐसा मानो--कि ' अपके अमावसे प्रमाणणा और प्रमाणके 
अमाञसे अर्थक्रा अभाव द्वोता है '--तो दुषेट इत्रेतराश्रय ( अन्योन्याश्रय ) दोष आ जायगा। 
जबतक अर्पामात्र नहीं जाना जायगा तबतक ग्रभाणामाव सिद्ध नहीं होगा, ओर जबतक प्रमाणामाव 
नहीं जाना जायगा तबतक अर्थामाव सिद्ध नहीं होगा, इस तरदइ अ्र्थोभाव प्रभागाभावकफे ऊपर और 
प्रमाणभात अर्थाभावक्रे ऊपर आश्रित रहेगा। ' इम्द्रिय जिसतरद्द दूसरेसे न जानी जाकरके भी अधेक्ो 
ग्रहण करती है, वैसे दी प्रमाणमाब, न जाना हुआ हो करके भी, अर्थाभावका ज्ञापन करेगा अगर 
ऐसा कहो, तो यद्द अयुक्त है, क्‍योंकि 'प्रमाणामात्र ' तुष्छ ( सबेषा अभावरूप ) है, इसलिए उसमें 
कोई भी शक्ति नहीं रददती है, केकिन इन्द्रिय तुष्छ (सर्वया अभावरूप ) नहीं है, इसलिए ज्ञान उ/पतन्न 
कर सकती है। अतः प्रत्यक्ष ही भूतलादि-प्रतिनियत वस्तुको ग्रहण कर सकता है, छेकिन इस झतेके 
साथ कि उस प्रत्यक्ष मूलकछादि-प्रतिनियत बस्तुसे भिन्न अभाव की जानेव(दी घटादिरूप वस्थन्तरका 
प्रदण न हो; अन्यथा, वह (प्रत्यक्ष) प्रतिनियतबस्तुकों ग्रहणनही कर सकता है, क्योंकि बिना 
बविजातीय ( धटादि ) बस्तुके दूर किये अमुक पदाये ( भूतकछ ) को ही प्रतिनियतपना सिद्ध नहीं दो सकता 
है, और बिना प्रतिनियतत्वकी सिद्धिके सभी पदा्थोके साहित्य ( समूह ) के प्रद्मणका प्रसंग हो जायगा। 
इसकिए प्रत्यक्षते जितना जाना जा सकता है उससे अधिक जानने योग्यका अमाव दोनेसे, अमाव 
प्रमाणकां फिर कोई विषय नहीं रद्द जानेसे, मौमांसकॉने जिस “अभाव ” नामके प्रमागकी परि- 
, करपनाकी थी बह अप्रमाण सिद्ध हो जाता है, ऐसा सिद्धान्त स्थिर हुआ | 


जज-+ 
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१ प्रमाणपश्चऊक यंत्र चस्तुरुपे ने जावेत । 
वस्तुततावबोघारष तथामाव अमांगता | १ ॥ 
समा, 
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'दिलकाया है, इसका अर्थ है कि प्रमाणके दो प्रकारसे भेद करनेपर वे प्रत्यक्ष और परोक्षदी हो * . 


,. सकते हैं, सौगत-परिकल्पित प्रत्यक्ष और अनुमान नहीं। सौगत-परिकल्पित प्रत्यक्ष और अनुमानका 

' प्रमाणद्वैविध्य, उन्हींके मन्तब्पानुसा', बनता नहीं है। उनका मन्तब्य यह है-- प्रत्यक्ष अतिरिक्त 
केवक्त अनुपान ही प्रमाण दो सकता है, शब्द-ऊड्टादिक नहीं, क्योंकि अनुमानमें तादात्म्य-तदुत्पत्तिरूप 
सम्बन्ध रइता है जबकि शब्द-ऊद्दादिकर्मे यह सम्बन्ध नहीं रदता । अनुपानमें भी यह सम्बन्ध कार्य, 
स्वभाव जोर अनुपक्तव्धि ये जो तीन भनुमानके लिझ्ठ हैं और जिनसे अनुमानकी उत्पत्ति होती है, 
उनके द्वारा आता है । '--और यद्द अयुक्त है, क्‍योंकि ' प्रत्यक्ष और अनुमानसे अतिरिक्त और कोई 
प्रमाण नहीं है? ऐसा जाननेका कोई उपाय नहीं है | अत्यक्षसे तो प्रमाणान्तकका अमाब जान नही 
सकते हैं, क्योंकि वह्द तो स्वलक्षण (अर्थ) को द्वी विषय करता है, झतः अभाव ( प्रत्मक्षासुमाना- 
तिरिक्त प्रमाणान्तराभाव ) को वह्द ग्रहण नहीं कर सकता। और न स्व्रभावानुमान और कार्यानुमानसे 
ही प्रमाणाम्तरका अभाव जान सकते हैं; क्‍यों कि वे तो वस्तुके साधक हैं, उसके अभावके साधक 
गहों | शौर न अनुपरब्धिसे दी प्रमाणान्तरका अभाव ग्रहण हो सकता है, क्योंकि अनुपलब्धि किसी 
क्षेत्रविशेषमे द्वी भले अभाव स्लिद्ध कर सकती द्वो, बह सर्वत्र, अर्थात्‌ तिलकुछ, अमाव सिद्ध नहीं 
कर सकती । 


बोद्धोंके यहाँ मूखमेदकी अपेक्षासे डिज्न (द्वेतु) को चार प्रकारका कद्दा गया है,--१ विर- 
द्वोपकष्धि, २ विरुद्धकार्योपलब्धि, ३ कारणानुपरूव्धि और ४ खभावानुपरूव्धि | 


१, विरुद्धोपलब्धिसे प्रमाणान्तरका अत्यन्तामाव नहीं द्वोता है। उसमें दश्यरूप विरुद्धके 
विधानसे इतरका अभाव सिद्ध होता है। जिस देशमें दृश्यरूप विरुद्धका विधान है वहां प्रतियोगी 
( जिसका अभाव किया जाता है वद्द ) का क्षमात्र है, उससे बाहर उसके अभावबका नियम नहीं है । 
उदाइरणके छिए-- यहां शीतस्पर्श नहीं है, क्योंकि यहाँ अग्नि है,” यह विरुद्धोपछन्धिका दृषठाम्त 
है। यदं। दश्यरूप विरुद्ध क्या हे ! अप्नि। अप्रि जिस देशमें है बढ्ाँ उसका बिरोधी शीतस्पदी नहीं 
रहता है, अग्नि जहाँ नहीं है वहाँ तो शीतस्पर्श रह सकता है। इस तरह, विरुद्धोपलन्धिसे शीत- 
स्पशेका अत्यन्त ( बिलकुछ ) अभाव नहीं हुआ | 


२. विरुद्धोपलब्धिके खण्डनसे विरुद्धकायोपल्धिका भी खण्डन दो जाता है, क्योंकि वह . ' 


"भी अतिषेष्यके विरोधी [ कार्य ] के सॉनिधापन ( संस्थापन ) पूरक अमावक्रा साधक होता है, संबंधा . 
नडं। उदाइरणके डिए--' यहाँ शीतस्पश नहीं है, क्योंकि यहाँ धूम है, ' यह विरुद्धकार्योपक- 
म्बिका दष्टास्त है । यहाँ प्रतिषेष्य है शीतस्पर्श, उसका विरोधी दे आम्रि, उसका कार्य है हुँआा, उसकी 


यहाँ उपस्थिति है। जहाँ या जिस कासमें हुँ नहीं 
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“7 “सी हक ने होगेले शीतरपञ्षका सर्वचा अंवश्यस्भावी अभाव नहीं है। एस तरह विदंद्धकार्यपेल- 
"दिवस भी शीतत्पशका मिठकुल ( नितान्त ) अमान गद्दी हुआ। ! 


, ! ३. कारणातुपहम्धि भी जिस देंशमें कारणकी अनुपकम्धि है, उसी देशमें आशंकित कार्यके 
अभावकों सिद्ध करती है, सब जगइ नही, क्‍योंकि सद जगढ् तो कारणकी अमुपलब्धि सिद्ध नहीं है| 
उदाइरणके लिए--- यहाँ धूम नहीं है। क्योंकि अप्निका अभाव दे,” यह कारणानुपतन्धिका इशन्त है। .. 
यहाँ अगम्विका अभाव जिस भदेशमें है उसी उसके आाशंकित कार्य घूमका अभाव कारणानु- 
लब्पिसे है, सब जगह उससे उसका अभाष नहीं किया जा सकता। इसलिए यह भी सर्वबा 
अभाष सिद्ध नहीं कर सकती है। ह 


४, चौथी अनुपरष्ति है स्भावानुपसूब्धि । इसौका दूसरा नाम है 'हृश्यामुपतम्धि '। यद 
भी जिस ज्ञानसे पदार्थका उपरूम्म (साक्षात्कार) होता दे उसी ज्ञानसे संसर्ग रखती है, जथोत्‌ जिस 
पदार्थक्षा जद्दाँपर प्रलनक्ष दो सकता है उसका बढ़ीं पर प्रत्यक्षखे ही उसके प्रतिहन्दी अमाबकों बत- 
छाती है। उसका उदाइरण यह है--' यहाँ धूम नहीं है, क्योंकि अगर होता तो अवश्य दीखता, पर 
नहीं दीखता है।' यहाँ प्रत्यक्ष ज्ञानसे वस्तुका साक्षात्कार द्वो सकता है, क्‍योंकि बत्तु दिखने थोग्य है; 
धूम ऐसी चीज़ है कि अगर वह हो तो भव दीखेगा, बिना दिखे वह रद्द नहीं सकता, लेकिन नहीं 
दीखता है, अतः इसका अर्थ हुआ कि वह नहीं है। इसकी उपकृब्धि ( प्रत्यक्षपना, दिखाई देना) 
भी उस्ती एक प्रत्यक्षसे होती है भोर अनुपलब्धि (भप्रत्यक्षपना, दिखाई न देना ) मी उसी प्रत्यक्ष 
होती दे । दूधरे शब्दोंमे, उसका दिखाई देना भी प्रत्यक्षके ऊपर ह्वी निर्भर है और उसका न दिखाई 
देना भी उसीके ऊपर निर्भर है । जो वस्तु जहाँ दिख सकती है उसके वह्दों दिखाई न देनेसे उसकी 
बह स्वभावानुपकृब्धि कद्दी जाती दे। इसीकी व्याझ्या “दीखने योग्य अवस्थाके द्वोनेपर भी, न 
दिखाई देनेकी द्वाहतमें होना (उपलब्धिकक्षणग्रापस्य अनुपरब्धे:), ” या “जिस ज्ञानसे पदार्षका 
उपहम्म दोता है उसी ज्ञानसे संसर्ग रखनेवाढी (एकज्ञानसंसगिपदार्थोपरूम्मरूपा )! है। 


अतः प्रमाणान्तरका मी निषेध कहीं डी होगा, सब जगह नहीं। इसलिए प्रमाणान्तरका बाधक कोई 

नदी दे | 
दूसरी बात जो इस जिषयमें विचारणीय है वष्द यह है कि प्रत्यक्ष और अनुवानमें भी जो 
: आमाण्य है, बह कईसि आया! प्रत्यक्षते वह आया हे, ऐसा तो कद्द नहीं सकते, क्योंकि अत्यक्ष निर्धि 
.._'क़ल्पक दोनेसे--कैसा भी विचार उसमें त होनेसे--सत्‌ ( विद्यमान ) होता हुआ मी असत्‌ (न होने ) 
, के समान है। निर्वेकत्क प्रत्क्षके पीछे एक विकट॒प (विचार ) होता है, बह् तो स्वदृक्षणकों विषय 
* * भहों करता है, इसलिए केसे वह विना उसे विषय किये उध्षके स्वरूपको जानेगा। ! और यह भापकी 
.. आते मूताकों पत्चिवक दवोंगा यदि आप अध्रमाणभूत मी विकरपसे अत्यक्ष और कनुभानके 
. आमाम्यकां निणेग करेंगे। अगर अनुवानसे उन दोंगोंके प्राभाण्यका विर्णय करेंगे, तो यह बात 
4 :औ रही बततीं हैं। क्योंकि (१) अतुमान मी स्वलकषणले वाहिर-होंकाहिर तैरता है।. . 






श्दे रायचण्दरजैनशाखमाला [ १०, प्रस्यक्ष और परोक्ष ... 


कहोगे कि-अनुमानसे यदि प्रामाण्यका निर्णय न होता हो, तो न सह्वी, किन्तु उससे एक काम तो 
हो जायगा कि वह अप्रामाण्यकों दूर कर देगा और यह्दी आवश्यक है,--तो ऐसा समझना भी गछुत है, 
क्योंकि यद्द नियम है कि किसीका व्यवच्छेद (दूरीकरण ) व्यवष्छिन्न-- जिसका व्यवच्छेद दोता है, उससे 
भिन्न नहों हुआ करता। यहाँ आप अग्रामाण्यका व्यवच्छेद प्रस्यक्षानुमानसे करना चाहते हैं, तो “अग्रा- 
ण्यका ब्यवष्छेद * व्यव्छिन्न जो ' अप्रामाण्य/ उससे अलग नहीं हो सकता; यदि अछग हो जायगा, 
तो जो बात-प्रत्यक्षानुभानसे अग्रामाण्पका व्यवच्छेद--आप अनुमानसे करना चाइते हैं बह तो अब 
भपने-आप दी सिद्ध है, तब अनुमानका कोई विषय (काये ) नहीं रद्द जायगा, न तो उत्तका बिषय 
 प्रामाण्यका निर्णय ? द्वी दो सकता है, जैसा कि ऊपर सिद्ध किया है, और न “ अप्रामाण्यका व्यवच्छेद ! 
ही, जैसा कि अभी सिद्ध कर रदे हैं। इध तरदद, अनुमानके निर्विषय होनेसे बढ अन्धकारमें नाचनेके 
समान द्वो जाता है। कोई अन्धकारमें नाचता दो, तो उसका यद्दव नाचना भच्छा है या बुरा, इसका 
निर्णय नहीं किया जा सकता है, क्योंकि उसको कोई देख नहीं रद्दा है। इसी तरद्द जब भनुमानका 
कोई विषय ही नहीं रहा, तब उसका विषय अप्रामाण्यका दूर करना है, यद्ट कैसे कद्ठा जा सकता 
है? (२) दूसरे, दम पूँठ्ते हैं कि प्रत्यक्ष और अनुमानके प्रामाण्यका निर्णायक अनुमान प्रमाण है कि 
अप्रमाण ! अप्रमाण तो उसे मान नहीं सकते हैं, क्योंकि अग्रमाण अनुमानसे ग्रामाण्य सिद्ध नहीं दो 
सकता। और न उसे प्रमाण द्वी कद्द सकते हैं, क्योंकि उसके प्रामाण्यका साधक और कोई प्रमाण, 
जिसे आप मानते हो, दे नहीं । प्रत्यक्षसे तो प्रह्मक्षानुमानक्रे प्रामाण्यके निर्णायक अनुभानके प्रामाण्यकी 
सिद्धि हो नहीं सकती है, क्‍यों वह ( प्रत्यक्ष ) विकर्प-विचारसे शन्य है, अत अकिदश्वित्कर है, ऐसा 
पहले कहा ही है। अनुमानसे उसके प्रामाण्यका साधन करोगे, तो पहलेके दोनों विकर्प 
--' प्रश्यक्षानुमानके प्रामाण्यके निर्णायक अनुमानके प्रामाण्यका निर्णायक अनुमान प्रमाण है कि 
अप्रमाण !--वैपे-के-शैसे ही खड़े हुए हैं | इस तरद, उस अनुमानके भी ग्रामाण्य सिद्ध करनेमें आगेके 
अनुमानकी कल्पना करते जानेसे अनवस्था ह्वो जायगी! (१) तीसरी बात यद्द दे कि जिस 
व्यक्तिने साध्यसाधनका सम्बन्ध, यानी व्याप्ति, ग्रद्मण कर ली है वही अनुमान कर सकता है। साध्य- 
साधनका सम्बन्ध त्रिकाब्गोचर है, किसी एक कालका नहीं है। प्रत्यक्ष उस सम्बन्धनो जान नहीं 
सकता है, ध्बापरक्षणोंस्ते त्रुटित ( अलग ) जो वर्तमान क्षण, उसके उत्तरकालों ह्ोनेव्राल विकरुप 
उप्त ब्यक्तिको ग्रहण करेगा, ऐस्ता जो हम स्वीकार करते हैं वह केबल व्यावहारिक अभिग्रायसे स्वीकार 
करते हैं, बास्तवर्मे नहीं। कट्ठोगे कि-अनुमानसे प्रद्दण कर ढेंगे,--तो अनुमान भी सम्बन्ध ( व्याप्ति ) 
पूर्वक द्वोता है, इसलिए उस ब्याप्तिक प्रद्णमें भी यद्दी सब बात दुद्राई जायगी, इसतरद अनवसा 
हो जायगी। इसलिए जो अनुमान मानना चाइता है उसको, और कोई उपाय न होनेसे, उस साध्य- 
साधनके सम्बन्धके प्रद्ण करनेमें प्रभीण, अव्यमिचारी 'बितर्क ' नामका प्रमाण और मानना चादिये। 
उसके माननेसे प्रस्तुत दैविध्यका विबटन हो जाता है | इसी तरह और भी जो अविसंवादी ज्ञान हैं, 
वे सब प्रसाण हैं। इसलिए प्रत्यक्ष, अनुमान दी अ्माण हैं और कोई नहाँ, ऐसा शुष्क ( थोपा ) अधि- 
मान कलनेसे कोई फायदा नहीं है। और यदि ऐसा मानो कि जो साध्यरूप अर्थके बिना न दोनेबाओे 
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हेतुतते होता है वह अनुमान है, तो प्रत्यक्ष और अनुमान, इस तरद्का दैविध्य मी घट सकता है, क्योंकि 
किए प्रस्यक्षच्यीतरिक्त जितने ज्ञान हैं वे सब अनुप्ानमें अन्तर्भूत हो जायेंगे और उनके अन्तर्भाव 
का आधार यह होगा कि साध्यरूप अर्थकी बिना न द्वोनेवाला जो अर्थान्तर है, उसके बिना पतोक्ष भर्षके 
विषयकी प्रतीति नहीं होगी। इस एक आधारके कारण सभी परोक्ष ज्ञान एक अनुमानमें दी अन्तर्भूत 
हो जायेंगे | 


“मेयबिनिश्वयात्‌ ' ऐसा कारिकारूप सूत्रमें कद्दा है । वद्धां भी 'द्विधा' का काकाक्षिगोड- 
कन्यायसे सम्बन्ध छुगा ढेना चाद्विए | कौए की आँख तो दो ढ्वोती हैं, लेकिन पुतली एकड्ढी होती है। 
जब बाई औँबसे देखता है तो पुतछी बाई आँबम जाती है, और जब्र दाई आँखसे देखता है तो वह 
दाई ऑँखमे आ जाती है | इस तरदद एक द्वी पुतढीका उपयोग दोनों आँखोंमें दो जाता है। बैसे दी 
यहाँ भी ' द्विवा ! शब्दको एकबार--जब प्रमाणके दो भेद करना वो तब-- प्रत्यक्ष च परोक्ष च ! 
इसके साथ लगाना, और दूसरी बार, जब प्रमेयके दो भेद करना हो तब, ' मेयविनिश्वयात्‌ ' के साथ 
सम्बद्ध करना | तत्र यह भर्थ निकलता है :-- 


दोही ग्रकारसे मेय, अर्थात्‌ ग्राह्म भर्ष, का निश्चय, अर्थात्‌ स्वरूप निर्णय, द्वोता है। इसलिए 
दोदी प्रमाण है, वे न कमती हैं, न ज्यादा हैं| इसका अभिप्राय यद्द समझना :--स्वसंवेदनमें तो 
निखिल श्ञान एकरूप ( ज्ञानरूप ) से ही अपनेको जानते है, इसलिए इस दृष्टिसे उनमें कोई भेद नहीं, 
लेकिन बहिरर्थकी अपेक्षास तो कोई एक आत्माके भर्षप्रहणका प्ररिणाम ( भाव, पयोव ) चक्षुरादि 
सामग्री ( कारण-कशप ) से उत्पन्न होनेस सामान्य आकारकों साक्षात्कार करता हुआ प्रकाशरमें आहठा 
है और बढ सामान्य आकर वस्तुके समस्त अवयबोंमे रहता है, कालान्तरमे भी नहीं छूटता है, भर्थात्‌ 
इमेशा बना रद्दता हे | उस सामान्याकारमें क्षण-क्षणमें बदलनेवाल्ली विबर्त ( पर्याय ) पर ध्यान नहीं 
जाता है, परमाणुकी गोलाईपर भी उस्त्म ध्यान नहीं जाता है; वह ( सामान्याकार ) इमेशा सन्िद्वित है, 
अर्थात्‌ वस्तुते अलग नहीं किया जा सकता है, उसका प्रकाश विशद होता है। आत्माके अर्थ- 
प्रदणके एसे परिणाम प्रत्यक्षका व्यवद्वार होता है। और जो भात्माके अर्थग्रद्नणका परिणाम ढिड्ढ, 
शब्द आदिके द्वारा नियत-अनियत सामान्याकारकों देखता हुआ, परिस्फुटतासे रह्वित प्रकाशमें 
आता है, बह परोक्ष कद्ठा जाता है । इन दो प्रकारोंकों छोड़कर अन्य किसी तीसरे प्रकारसे ज्ञानकी 
प्रवृत्ति नद्वी देखते हैं, और जब नहीं देखते हैं तो प्रभाणान्तरकी परिकर्पना भी नहीं कर सकते 
हैं, क्योंकि प्रमाणकी प्रवृत्ति प्रमेयके अधीन होती है। और इन दोनोंमेंस क्रिसी एकका छोप मी हम 
उप्ेक्षाकी इृष्टिते महीं देख सकते हैं, क्योंकि जैस दोते ज्यादा प्रभाणकी परिकस्पना नद्दीं कर सकते 
हैं, बैसे दी दोसे कमती की भी परिकल्पना नहीं कर सकते | इन दो प्रमाणोंकी संझयाकों न बढ़ा 
सकते हैं, न घटा सकते हैं; क्योंकि बढ़ानेसे घटानेमे या घटानेसे बढ़ानेमें कोई विशेषता तो है नह, 
दोनों द्वी में दोष आता है। इसलिए यही प्रत्यक्ष-परोक्षरुप देषिष्य स्रीकार करना चाहिए, यह 
सिद्धान्त स्थिर हुआ || १॥| 


शद । रायबब्दजैनशास्ममारा [ कारिका २. प्रमाणके,., 


कारिका २- असिद्धानि प्रमाणानि व्यवहार श्र तत्कृतः । 
प्रमाणलक्षणस्योक्ती ज्ञायते न प्रयोजनम्‌ ॥ २ ॥ 


प्रमाणके लक्षण कहनेका प्रयोजन 


यहाँ कोई शंका कर सकता है कि--'' थे दोनों प्रकारके प्रमाण अनादिकाल्‍से बरके आ रद्दे हैं, 
सब जनोंको प्रतिद्ध हैं। इनके हारा प्रचलित जल्पान, शीत्तत्राण आदि व्यवरद्दार मी भनादिरूद़ है, तब 
इनके ढक्षण कहनेसे आपका क्‍या प्रयोजन है? यह समझें नहीं आाता। ! 


इस शंकाका बीज यह्द है कि बहुत काठसे सुनी चछी भा रद्दी बात पर कोई ध्यान नहीं देता; 
कोई नयी बात हो तो तुर्त सब छोग ध्यान देते हैं। इसलिए अत्यक् वक्ताको--यादे बढ सोचकर बोलने 
बाढछा हो तो और मी विशेषकर-बोलते समय यद्द सोचना चादिये कि---' मेरे बचनसे श्रोताके ऊपर कुछ 
प्रभाव पड़ेगा कि नहीं ! अगर वह ऐसा नहीं सोचता है, तो उसकी सोचकर बोलने या विचार कर 
करनेकी आदतमें क्षति भाती है। विमृश्पयमाषी ( सोचकर बोडनेवाका ) व्यक्ति तमी बोलता है जब वह्द 
यद्द देख लेता है कि मेरे बोलनेसे श्रोता या श्रोताओंके ऊपर कुछ प्रमाव पड़ेगा, वे कुछ सोचने या 
करनेके लिये उुक्त द्वोंगे, नहीं तो नहीं। छोकप्रवृत्ति ऐसी है, पर यद्ट 'प्रभाणरक्षण 'का वाक्य तो सकल 
जनोंक्ो अनादिरूढ़ भर्थक्ता ही बतानेबाढा है, अतः इसका श्रोताओंक्रे ऊपर कुछ भी प्रभाव पड़ेगा, 
इसकी संभावना नहीं है । 


कुछ दूसरे प्रकारके लोग प्रमाणके लक्षण कइनेका समर्थन यों भी नहीं कर सकते हैं कि 
उनकी दष्टिम प्रभाणके रक्षण कददनेका कोई उपाय नहीं है। ऐसे छोगोकी तबी-पद्धति निम्नप्रकार दै- 


बे कद्दते हैं कि--यह जो प्रमाणका लक्षण कद्दा गया है, वह स्वरूपसे निश्चित है, या अनि- 
थित है! (१) स्वरुपले अनिश्चित तो प्रभाणका छक्षण आप कह नहीं सकते हैं, क्योंकि, उन्‍्मत्तक 
(प्रामछ ) के शब्दके समान, ' अनिश्चित ! किसीका लक्षण नहीं हुआ करता । लक्षण बढ़ी हुआ करता है 
जो निश्चित दै।इस सिद्धान्तके अनुसार अगर 'प्रमाणका लक्षण ? स्वरूपसे भनिश्चित है, तो उस्ते ' लक्षण 
नदी कद सकते हैं। (२) अगर प्रमाणका छक्षण स्वरूपसे निश्चित हैं, तो बह [अ ] अप्रमाणसे 
निश्चित है कि [ब] प्रमाणसे ! [ अ] अप्रमाणसे तो उसका निश्चय हो नहीं सकता है, क्‍योंकि जग्रमाण 
किसीका निश्चायक नहीं हुआ करता। यदि ' अप्रमाण भी निश्चायक्र होता है.' ऐसा कहो, तो प्रमाणका 
विचार (पर्येषण ) या उसकी खोज ही व्यर्थ दो जायगी, क्‍योंकि उस हाझतमें, अप्रमाणले भी मिशा- 
यकरत्व माननेसे, उसकी (प्रमाणकी ) कोह जरूरत द्वी नहीं रेगी। [ब] यदि प्रश्नाणते उसका 
निश्चय मानोगे, तो बह प्रमाण (१) अपने छक्षणले रहित हे कि (२) सहित है! (१) 
यदि अपने कक्षणते रहित प्रमाण अमाणके कक्षणके स्वरूपका निश्चायक्र है, तो 
तब प्रमाणोंका छक्षण कद्ना व्यथ हो जावगा, क्योंकि विना रक्षणके मी प्रमाणते भ्के निथयकी 


कां० ३, (३) प्रमाणके कक्षण... ] स्यायाबतार ९ 


घिद्धि हो जायगी, जैसे आपके द्वारा अमिप्रेत इस लक्षण-निश्वायक प्रमाणसते--जो कि प्रमाणके 
लक्षणसे रहित दै--सिद्धि हो जाती है। (२) अगर यह्द प्रमाण अपने लक्षणसे सद्दित है, तो उसमें 
भी ये दोनों विकर्प--कि यद्द प्रमाणका लक्षण ( १) स्वरूपसे निश्चित है या (२) अनिश्चित !-- 
बिना किसीके इटाये अपने-आप भा जाते हैं। अनिश्चित रुक्षण तो लक्ष्यकों उक्षित कर नहीं सकता 
है।और निश्चय भी प्रमाणतें होगा कि अप्रमाणसे ! अपग्रमाणसे निश्चय नहीं होता है। अतएव 
* प्रमाणसे होता है, ” ऐसा कह्ोगे--तो वह भी छक्षणराहित है या छक्षणसह्दित हे ! अगर यहाँ 
भर्क्षण प्रमाण्ते प्रमाणके लक्षणका निश्चय मानोंगे, तो पूत्रेके दी अछक्षण प्रमाणसे अ्रमाणके लक्षणका ' 
निश्चय माननेमें क्‍या हानि होगई थी ! और अगर इस प्रमाणकों सलक्षण मानोगे, तो यद्द रूक्षण भी 
निर्णीत है या अनिर्णीत है; बद्दी बात फिर धूम फिरकर आ जाती है। अत: प्रमाणका छक्षण किसी 
भो उपायत्ते नहीं किया जा सकता है, इसलिए प्रमाण भनादि कालसे चढे आ रहें हैं, अभी ही नहीं 
बनाये गये हैं, ऐसा अद्जीकार करना चाहिये । 


कारिका ३. प्रसिद्धानां प्रमाणानां रक्षणोक्तो प्रयोजनम्‌ । 
तद॒थामाहनिवृत्तिः स्याहथामूदूमनसामिह || ३ | 


इन दोनों प्रकारके छोगोकी शंका-कुचोश्चका मूल प्रन्यकार और टीकाकार निरसन करते 
हैं।वे कहते है कि ऊपर की दोनों शकह्लाओंमें कोई सार नही है| पहली शह्बाकी ओर ध्यान देनेसे 
पता चलता है कि यद्यपि प्रभाण प्रत्येक प्राणीको प्रसिद्ध हैं, उनको सभी जानते हैं, अगर न जानते 
होते तो तत्कृत निखिक व्यवद्वारका उच्छेद हो जाता, और उप्तका उच्छेद होनेपर दृष्टहानि ( जो कुछ 
दीबता है उसका छोप ) भादिकी भापत्ति भरा जाती, तथापि कुछ छोग ऐसे हैं जिनका अम्तःकरण 
विशाकरू अज्ञानसे चिपटा हुआ है और इस कारण जो प्रमाणके स्वरूपका भनुभत्र तो करते हैं, परन्तु 
उस्ते ठीक-ठीक समक्ष नहीं पाते हैं। ऐसे लोगोंके प्रति हमारा चित्त कृपासे युक्त है। “यथावस्यित 
प्रमाण-ढक्षणके आविमांव द्वारा इनके व्यामोह ( श्रम ) को दम दूर कर दें,” इस बुद्धिद्वार हमारा 
चित्त प्रमाणलक्षणकें कपन करनेमें प्रवृत्ति करता है | यहाँ यह्द ध्यान देने योग्य बात है कि यह व्यामोदद 
( विशेष अज्ञान ) दो तरहके छोगोंका है--एक तो तीर्थ्यछोगों ( जैनेतरों ) का, और दूसरे लौकिक 
जनोंका । तीर्थ्योका व्यामोह्द विपयांसरूप है, क्‍योंकि वे प्रमाण और अप्रमाणके विवेकसे रहित होकर 
बिपरोत स्वीकार करते हैं। छीकिक जनोंका ब्यामोइ अनध्यवसायात्मक दे, क्योंकि वे मुस्धबुद्धि 
हैं, तत्वको समहते नहीं हैं और न समझनेकी कोशिश करते हैं | इस तरह, एकका विपयेयात्मक 
व्यामोद है, तो दूसेरका अनध्यवसतायात्मक । पर, व्यामूहु-विपरीतम्रहसे ग्रस्त, अर्थात्‌ खोटा सममे हुए, 
दोनों ही हैं। इस सबका तात्पयाथे यद्द है कि यदि अनादिय्रसिद्ध प्रमाणलक्षणमें किसीको व्यामोद न 
हुआ होता तो जो आपने पइले “प्रमाणलक्षणका कहना निरषक है” ऐसा कह्दा था, वह युक्त दी द्वोता। 
हे गा नहीं; प्रमाणके लक्षणकी मान्यताम बहुत-से व्यक्ति ब्यामूढ़ ( अज्ञानी या विपयेस्त ) भी 
दंखे ज॑ | 


«७ शयजचन्यजैमशाखमाला [ पुनः का० २, ब्यक्ति (विशेष)-मेद... 


ऊपरके कपनसे दूसरे कुचोद्यरूपसे जो “प्रभाणका लक्षण भनिश्चित है कि निश्चित ? इध्यादि दूषण 
दिया था, वइ भी इमकों बाधाकर नहीं है, क्‍योंकि व सिद्धसाथ्यतामें आ जाता है। जो बात सिद्ध 
है उस्ीको हम सिद्ध करना चाहते हैं, कोई नई बात नहीं सिद्ध करना चाइते। प्रमाणका कक्षण 
* स्वपरात्रिभोवक और निबोधक ज्ञान ! स्वतः सत्‌ है, उत्तके लिय्रे किसी दूसरे प्रमाणकी भावश्यकता 
नहीं है और बढ व्यवसायरूप ( निश्चित ) है, अतः स्वसेबेदनस निर्णोत-निश्चित हे ओर उसका कथन 
व्यामूढ्ों--जो उल्टा जानते हैं, या बिलकुल ही नहीं जानते दै--के प्रति है । इसलिए इसमें दोषका तो 
अबकाश दी नहीं है। जो प्रमाणके विपयमे व्यामूढ़पनस्क हैं. उनके प्रति मी प्रमाणलक्षणके प्रकाशनर्भ वह 
दोष ('अम्ाणका लक्षण अनिश्चित द्वै कि निश्चित” इत्यादि ) आता हे, यद्द कद्दना ठीक नहीं हैं, क्योंकि स्वसंवे- 
दनसे जो प्रमाणका लक्षण सिद्ध हे उसका बचने प्रकाशन द्ोता है, और बचनका व्यापार (डप्योग ) 
व्यामोहके दूर करनमें ही द्वोता है। जिस तरद्द खाली पृथ्वीके देखने पर भी, अपने कुदशनके व्यामोदस, 
जो अ्ध्यक्षत्ते घटादि राहित्यको नहीं समझता है, उसके प्रति कदइते है कि “यहां पर घट नहीं है, क्योंकि 
उसके दीखनेके योग्य सब्र सामग्री के होते हुए भी वद्द यहें। नहीं दीख रहा हैं ! | घटादिशून्यता वहाँ 
प्रत्यक्षसद्ध &, वचनसे तो खाही व्यामोद्द दूर किया जाता है; कैसे ही विद्वानोंकों यहाँ भी समझना 
चाद्दिये | प्रभाणका लक्षण अध्यक्ष (प्रत्यक्ष ) स निर्णात दै, क्योकि प्रमाणका रक्षण व्यवसायरूप ६; 
पुनः बचनका उपयोग तो विपरीत आरोप (धारणा) के निराऋरणमें होता दे, यइ सिद्धान्त स्थिर हुआ । 


इस तरह आचायने सामानन्‍्यसे प्रमाणका लक्षण प्रतिपादन करक तद्गत कुचोद्य ( कुनक ) का 
भी परिहार किया | 


पुनः कारिका २. 


व्यक्ति ( विशेष )- भेद में कथश्वित्‌ सामान्यमभेदके सिद्धान्तकी मान्यता 


दूसरी कारिकार्भ “ अपस्िद्धानि प्रमाणानि "” इस पद्म “प्रमाणानि ' बहुबचन है, और प्रमाण 
दो दी होते हैं, तब यद्द बहुबचन परोक्षगत भेदोंके दिखलानेके लिये दी दै। ' परोक्षत्र ' सामान्य 
अपने ध्यक्तियों--परोक्षगत भेदों--में उन्हींक्री अपेक्षासे (व्यक्तियोंक्ी अपेक्षासे ) भदको प्राप्त द्ोता है, 
यह सिद्धान्त यहाँ आ जाता है और इसका इस बहुबचनके ग्रयोगसे प्रदशन भी हो जाता हे । बच्चे 
सिद्धान्त यह दे कि--अगर व्यक्तियोंका भेद न करो तो प्रमाण एक ही हे, व्यक्तियोंका भेद कगे तो 
प्रमाण ? प्रत्यक्ष, अनुमान और शाब्दरूपसे नानाकारताको धारण करता हे, क्‍योंकि प्रमाण व्यक्तिसे 
भिन्न भी हे और अभिन्न भी हे | व्यक्तिसे भिन्न दशार्म वह एक दे और उ्यक्तिसे अमिन्न दशा अनेक 
है। इसका अर्थ हुआ कि सामान्य एक भी है, यादे वह व्यक्तियोसे पृथक समझा जाय तो; और 
सामान्य अनेक भी, यदि वद्व व्यक्तियोंते प्रथहन समझा जाय तो । ठेकिन यह! देखना यह दे कि 
सामान्य अपने व्यक्तियोंसे पृथक्‌ और अप्ृयक्‌ किस तरह हुआ करता है? वही बताते हैं--शब्द या 


हि 


च्षुरादिस (वृक्ष दे ' ऐसा ज्ञान दोनेपर घवब, खदिर, पलाश आदि विशेष वृक्षोंकी बिना अपेक्षा किये 


काए ४, ; न्यायाबंतार छ्र्‌ 


साधारण 'बृक्षत्व ' प्रतिभासित या माछम द्ोता है, इसलिए वृक्षाविशेषोंसि साधारण वृक्षत्थ भिन्न है, 
क्योकि घठादिके समान अल्ग आकारसे वह ज्ञानमें प्रतिमासित हो रहा है । परन्तु जिस समय हम 
साफ़-साफ़ धव, खदिर, पछाश आदि विशेषोकों देखते हैं उस समय तो उन विशेषोंको छोड़नेवाले रूप 
( आआर ) से वृक्षत्व नहीं दिखलाई पड़ता, इसलिए बह उनसे अभिन्न है, क्योंकि, अपने स्वरूपके 
समान उन बृक्ष विशेषोसि अमिन्न उसका संवेदन होता है। यहा कोई कद्ढे--कि सामान्यका विशेषस 
अभिन्न रूप दी ताचिक ( अस्ा ) है, क्योंकि बही जलाने, पकान आदि कार्योके करनेभ समथे द्वोता 
है, तथा जो रूप विशेषसे भिन्न है, वह कर्पना-बुद्धिसि उपाजत है, इसलिए अवस्तुरूप है,--तो यद्व 
टीक नहीं है, क्योकि जब द्वम दोनों ही रूप दिखते है तब एक रूपकरा निहत ( छिपाना ) नहीं किया 
जा सकता & । अगर दोनों रूपोंके दिखते हुए भी एक रूपका निहढय किया जा सकता है, तो “ मिन्न- 
रूप ही स्वामाविक है, अमिन्न रूप कस्पना-बुद्धिस दशित है, ” एसा कद्दनेवालॉका भी भुद्ट बन्द नहीं 
किया जा सकता | काय करनेकी सामश्यनिशेष तो विशेषमिन्न सामान्यमे भी कोई मुश्किल नहीं है, वह 
भी ज्ञान एवं सावारण व्यवद्वारक करानेमे कुशल हैं । देखो, धत्रछ, घावलेय आदि विशेषोका प्रतिमास 
न होनेपर भी केवल सामान्य “गाय है, गाय है” ऐसा सामान्यज्ञान उत्पन्न करता है, तथा “ यह गाय 
है . यह गाय है ' एम्ता साधारण व्यवहार भी। यदि पुन' सामान्‍्यकों विशेषसि मिन्न नहीं मानेंगे. तो 
मामान्यपूथक ढ्ोनवाला ज्ञान और साहश्य-व्यवक्वार मी नष्ट हो जायगा। दूसरे, अथक्रिया-कार्य 
करना ' यह्द को३ वस्तुका लक्षण नहीं है, एसा हम आगे बतायेंगे इसलिए सबत्र सामान्य और विशेष 
भिन्न ओर अभिन्ञ दोनो रूप है । यही दिखानेके छिये ' प्रामाणिक ' ऐसा बहुवचनका 'गैदेश 
कारिका्मे फिया है। 
कारिका ४.-अपरोक्षतयार्थस्थ ग्राहक ज्ञानमीदशम्‌ | 
प्रत्यक्षमितरज्ज्षेयं परोक्ष ग्रहणेक्षया ॥ ४ ॥ 

प्रमाणविषयक सख्याविग्रातिपत्तिका निराकरण करते हुए. पहले जो प्रमाणके भद प्रत्यक्ष और 
परोक्ष किये थे, उन प्रधाणज्यक्तियोके लक्षणमें भी दूसरे दाशेनिक विवाद करते है. इस कारण उनका 
मी लक्षण कद्दना चाहिये, इस द्वेतृत्त प्रन्थक्रार पहले प्रत्यक्षका लक्षण कहते हैं, फिर परोक्षका-- 

४ स्ाक्षात्‌ रूपस जो ज्ञान बाह्याथकी अपेक्षाप्ते अथका ग्राइक &, वह प्रत्यक्ष है, ओर इससे 
विपरीत परोक्ष जानना चाहिये ॥ ४ ॥ 

यहाँ ' प्रत्यक्ष ' यह रक्ष्यका निर्देश है, और “साक्षात्‌ बाद्या्थंकी अपेक्षासे अर्थका प्राहृक 
ज्ञान ' यद्द लक्षणनिर्देश दे। परोक्षका अर्थ द्वोता है “इन्द्रियोके विषयोसे परे ' उससे जो भिन्न बह 
अपरोक्ष, अपरोक्ष कला भाव अपरोक्षता है | इसका अर्थ हुआ साक्षात्कृतता | “अर्थ ' वी-व्युप्पत्ति दो तरह- 
की होती है--एक तो, जो जाना जाय ( अयेत अवगम्यते इत्यथ ) वह अर्थ है, और दूसरे जो चाहा 
ज्ञाय, दाह पाक आदि कार्योके करनेकी इच्छा रखनेवाले जिस चाहे वह अयथे है ( अध्यंत इत्यर्थों वा ) । 
प्रह्कका अथ है व्यवसायात्मकरूप द्वोनेस साक्षात्‌ परिच्छदक। इन सब विशेषणोस विशिष्ट ज्ञान (४ 
६ प्रत्यक्ष ' द्वो सकता है ओर कोई अन्य चीज नहीं, यद्द यद्देंपर और भी ध्यान देने योग्य हे । 

नया ६ 


४२ रायचन्द्र जेनशाखमाला [ ज्ञान ही प्रत्यक्ष ( प्र... 


१, ज्ञान ही प्रत्यक्ष ( प्रमाण ) हो सकता है 


प्रत्यक्षके लक्षणमें जो “ज्ञान ? ऐसा विशेष्य पद है, उससे सांख्य जो यद्द कद्ठते हैं कि-- 
'श्रोत्रादिवृत्ति प्रत्यक्षमिति-श्रोत्रादे इन्द्रियोक्ी जो क्रिया है बह्द प्रत्यक्ष है,” उसका तिरस्कार करते हैं। 
उनके मतसे श्रोत्र आदि इन्द्रियाँ प्रकृति ( जड़ ) के विकार हैं। उनकी क्रिया या उपयोग, वह भी जड़ 
होनेप्त प्रत्यक्ष नहीं हो सकता है। अगर ऐसा कह कि “जो-जो अ्थके ज्ञानमे कारण है बह-बह प्रक्मक्ष 
हे, “ तो भालोक प्रकाश भादि जो जड़ कारण है, उनके समुदायक्ली क्रियाको भी प्रत्यक्षता हो जायगी, 
क्योकि अर्थके ज्ञानमें 4 भी कारण द्वोते है। श्रोत्र आदि इन्द्रियाँ और आलोक आदि अन्य जड़ 
कारण-कलाप दोनों द्वी यद्यपि अथके ज्ञानर्मे कारण है, तथापि इन्द्रियोक्ो बृत्ति, अरथात्‌ विषयाकार 
परिणत इन्द्रियों, तो प्रत्यक्ष है, अन्य आडोकादि जड कारणकलछाप नहीं,--ऐसा तो कह नहीं सकते हैं, 
क्योंकि दोनोंमे कोई विशेषता नहीं है; दोनो द्वी समान रूपसे अथके ज्ञानमें कारण है । 


२, ज्ञान “स्व ' की तरह “ पर-बाह्यार्थ / का भी ग्राहक होता है 


' ग्रहणेक्षया अथध्य ग्राइक--बाह्यथंकी अपेक्षासे अर्थका ग्राहक ' ऐसा उलस्व करनेसे जो 
योगाचारादिक ऐसा मानते हैं कि सकल ज्ञान बाद्य अर्थके ग्रदणसे शल्य होते है, उनका निरास किया 
है। अपने ( ज्ञान ) अशके ग्रइणमें जेसे अन्तःसंवेदनका व्यापार होता है, बसे दी बाह्य अथके ग्रहणम मी 
होता है, नह्ठी तो अथेक्री द्वी तरद्द ज्ञानकी सन्तानान्तर ( अन्य धाराएे ) भो नष्ट हो जाएँगी। योगाचार 
सनन्‍्तानान्तर इस तरद्द सिद्ध करते है--- विवक्षित देवदत्ताठिसे मिन्न यज्ञदत्त आदिमें व्यापार (क्रिया ) 
और व्याद्वार ( बोलना ), दोनो बुद्धि (ज्ञान ) पृथक द्वोते ढै, व्यापार ओर व्याहार हानसे, वतमान 
व्यापार ओर व्याहारके समान '--यह सन्तानानतरका साथक अनुमान हं | रस अनुमानका आश्यय यह 
है कि व्यापार और व्याहार ये दोनो ज्ञानके कार्य हे, बिना ज्ञानक क्रिया (हडठत चछन ) आर बोलना 
नहीं हो सकते है । जैसे देवदत्तमें दृलन-चलन रूप क्रिया आर भापण हम ज्ानपूषक देखते हे, बसे बी 
हम यशज्ञदत्तमं देख रहे हैं कि वह द्विल-चह रह्दा है, बोल रहद्दा है, तो हम तुरन्त समझ जात हैं, या 
अनुमान कर लेते है कि उसमे भी कोई ज्ञान नामकी वस्तु है । देवदत्तकी ज्ञानसन्तानका दूसरी ६, और 
यज्गदत्तको ज्ञानसन्तान दूमरी है | इस तरह जहाँ-जहाँ या जिस-जिक्षम हम हलन-चलन रूप क्रिया ओर 
बोडना देखेगे, वहाँ-बहाँ या उस-उसमें ज्ञानकी सन्‍्तानका अनुमान कर ढेंगे। ऐसी ज्ञानकी अन्य सन्ताने 
बदुत-सी दे | यह सन्तानान्तर-साथक अनुमान “ज्ञान ' हे, ओर आपके मतस जितने त्ान ६, वे सब 
बाह्य पदायके आडम्बनसे रद्तित होते है, जैसा कि आप कह्ठते है-- सर्वे प्रत्यया निरालम्बमाना:, 
प्रत्ययत्वात्‌ , स्तप्प्रत्यययत्रत्‌ । '--अथात्‌ “स्वप्नज्ञानके समान, सब ज्ञान, ज्ञान होनेसे ही, निरालम्बन 
होते हैं, ” अब ज्ञान द्ोनेत यह सन्‍्तानानतर-साधक् अनुमान भी स्वप्तज्नानके दृष्टान्तस, श्रान्तमेव दो 
जायगा | इस अनुमानके श्रान्त होनेसे सन्‍्तानान्तर-सिद्धि नहीं होगी, सनन्‍्तानान्‍्तर-सिद्धिके न दोनेस 
स्वविज्ञान ही सन्‍्तानान्तर रूपसे वृद्धिकों प्राप्त करेगा, बास्तविक सन्‍्तानान्‍्तर नहीं होगा। वास्तविक 
सन्तानान्‍्तर न द्वोनेसे और केबक अपना ज्ञान ही होनेसे यह प्रमाण है, यह प्रमेय हे, यद्ष प्रतिपाथ हैं, 


कॉरिका ४: ३. ग्राहक'का अर्थ .. ] न्‍्यायावतार ४३ 


और यहद्द प्रतिपादक है, तथा यह काये है और यह कारण है, ये जो कार्य-कारणादि भाव ( संबंध ) 
हैं, वे नष्ट हो जायेंगे । जब कार्य-कारणभावादि भी नष्ट हो जायँगे, तब अपनेको छोड़कर अपने जो पूवे, 
ड है, उनमें भी ज्ञानकी ग्रवृत्तिका निरोध हो जायगा। यहों ज्ञानाद्वेतवादी योगाचार कह्देगा 
सर क्षण हैं, उनम भी ज्ञानका प्र [ निराध ह ह ज्ञानाद्तवादा या 
कि--ठीक, अद्गय विज्ञानतत्तका साधन करनेसे आप तो द्वमारे अनुकूल द्वी कष्ट रद्द हैं,--किन्तु यह 
हमारा कथन तो तुम्हारे अनुकूछ तब पड़े जब तुमको, एक ओर तो प्रमाणपरिदृष्ट सकल व्यव- 
हारका उच्छेदन और, दूसरी ओर जिसको किसीने भी नहीं दखा है, ऐसे अद्वयतत्त्वकी परिक- 
रपना प्रतिकूल न पड़ती हो । इसलिए बाइर त्रिना अर्थके हुए प्रमाणभूत ज्ञानका उल्लास (प्रकाश ) 
नहीं हो सकता है, अगर द्वोता है तो निर्हितुकत्व--विना किसी कारणके ऊत्पन्न होनेका प्रसन्न 
आ। जायगा | 


३, “ ग्राहकका ” अर्थ निर्णायक 


चूंकि निर्णयके अभावमें अ्थग्रद्दण नहीं होता है, इस लिए,  ग्राइक ' का अभ निर्णायक लेना 
चादिये । इससे तथागतो (बरौद्धो ) ने जो प्रह्मक्षका लक्षण--“अद्यक्षं क्पनापोढ़मश्रान्तम्‌ [ न्‍्याय-बिन्दु 
४ ]---" * कर्पना अथात्‌ विकल्पसे रहित और अभश्रान्त जो होता है वह प्रत्यक्ष दोता हैं--ऐपा किया 
है, बढ़ खण्डित हो जाता दे, क्योंकि इस लक्षणमें कोई ठीक युक्ति नहीं है । वह्दी दिखाते हैं---प्रलक्षके 
इस लक्षणमें ' कहपनापोद्ट--कल्पनासे रहित' और “ अश्रान्तें --जो भ्रान्त ( विपरीतग्राद्दी ) नहीं 
है, ' ऐसे दो पद पड़े हुए हैं | उनमेंसे पढ्चिके " करपनापोढ़ ” पदपर विचार करते है। 


( १ ) बौद्धद्धारा प्रत्यक्षेके निरविकल्पकत्वका समरथन 


ताथागत अध्यक्ष ( प्रत्यक्ष ) के निर्विकत्मकल ( कब्पनापोढ़स्य ) में इन गछत युक्तियोकों 
पेश करते ६:-- 


!१, यद्द निश्चित है कि “ अध्यक्ष ” अर्थक्री सामर्थ्यसे उदित ह्वोता हे, क्योंकि वह सनिद्वित और 
अर्थक्रिया ( काये करने ) मे समर्थ अथेका ग्राहक द्वोता है, और अर्थमें घ्वनि तो होती नहीं है, क्योंकि वे 
घटादि अथके जो कारण है मिट्टी आदिक, उनसे अन्य जो तालु आदि कारण, उनसे उत्पन्न होती है। 
इसलिए यह अथे ही स्वय पासमें जाकर अपनेका जाननेवाले ज्ञानका उत्थापन करके उस्तको अपना 
आकार दे देता है। अतः अर्थग्राद्दी विज्ञानमें शब्दका संरकेष ( संस ) युक्त नहीं है। 


२ दूसरी बात यद्द है कि, उत्पादक--अर्थकरा ज्ञान्में उपयोग द्वोनेपर मी, यदि ज्ञान पहले उसे 
नहीं ग्रहण करेगा, किन्तु स्मरणसे द्वोनेवांल और उस अर्थकों कहनेवाले शब्दके प्रयोगकी प्रतीक्षार्में डगा 
रहेगा, तो इसका अर्थ द्वोगा कि उसने ( ज्ञानन ) अर्थग्रहणको जलाज्जलि दे दी। वही दिखाते हैं-- 
विना अथेको देखे उत्तमें पहलेस जाने हुए उसके अमिधायक शब्दका स्मरण नहीं द्वो सकता है, क्योंकि 
स्मरणका कोई उपाय नहीं है । वस्तुके देखनेसे स्मरणकी जागृति ड्ोती हे, जब वस्तुको ही ज्ञानसे नहीं 
देखा तो उसमें पहलेसे जाने हुए ( गृह्लीत संकेतक ) उसके वाचक शब्दका कैसे स्मरण हो सकता है ? 


७४ रायचन्द्र जैनशासख्माला 


जब स्मरण नहीं होगा तब सामने उपस्थित अयेमें उसका प्रयोग नहीं कर सकेगा, क्योंकि वस्तुफो 
कौन शब्द कद्ठता है, इसका बिना स्मरण हुए शब्दका ग्रयोग नद्दी किया जा सकता है; और जब उस 
अथमे शब्दका प्रयोग नहीं कर सके, तो आपके मतसे तो उसको देखा ही नहीं यद्दी अर्थ आया। इस 
तरइ सब्र जगद्द अन्धापन फेल जायगा | 


३. यदि इन्द्रियजन्य ज्ञानकमों भी विकल्पसे कलुषित माना जायगा, तो वह भी मनोराज्य ( मन- 
का राज्य, वास्तविक नहीं ) आदिके विकल्पके समान अन्य विक्पके होनेपर चला जायगा; लेकिन ऐसी 
बात तो है नहीं | पासमें खड़ी या बैठी हुई गायको देखनेका चक्षुज॑न्य ज्ञान, धोड़ा आदिकी बाबत 
विचार आनपर भी द्ृट नहीं जाता है, बरावर बना द्वी रहता है। 


५. जिस पुरुषके सकल विकल्प हट गये हैं, ऐसे उस विकल्पातीत पुरुषकों भी परिस्फुट सनह्नि- 
द्वित अर्थके विषयका दरीन ( प्रत्यक्ष ) बराबर द्ोता रहता है । 


इसलिए इन सब युक्तियोंका निचोड़ यह निकला कि अक्षज ज्ञानमे शब्दका सम्पर्क नहीं 
र्ता है। 


अब इसकी जैनद्वारा समीक्षा 


१, आपने जो यद्द कहा था कि, जशब्दका थर्थसे उत्पन्न होनेसे अध्यक्ष शब्द रहित है, तो 
यह तो ठीक नहीं है, क्योंकि शब्दसे असंपृक्त अर्थंप्ते जन्य है, इतने द्दी कारणसे तो “ ज्ञान बिना राब्दके 
होता है” ऐसा कट्ट नहीं सकते हैं। अगर कहेंगे, तो ज्ञान जड़ अ्थसे उत्पन्न है, अतएव वद्व भी जड़ हो 
जायगा | कदाचित्‌ कह्दो कि--बोधरूप मनस्कार ( मनका उपयोग ) सह्दित दोनेसे वह जड़ नहीं है--- 
तो ऐसा माननेपर तो, शब्दके साथ चिपके हुए मनके उपयोग सक्नित द्वोनेसे वह (ज्ञान ) सामिलाप 
( शब्दसक्षित ) भी हो जायगा । दूसरी बात यहद्द है कि, पथक-प्रथक्‌ परमाणु अपना आकार ज्ञानको दे 
करके अपनेको ( परमाणुओंकों ) जाननेवाले ज्ञानको उत्पन्न करते हैं, ऐसा आप मानते हैं। यहों पहले 
हमारा पूछना यह है कि जब परमाणुमें कोई भाकार होता ही नहीं है, तो वे उसे कैसे चला देंगे ? 
घोड़ी देरकी मान लिया कि वे अपना आकार रखते है, तब यह प्रश्न होता है-- आकार तो अछग- 
अछग परमाणुओंका अपने-अपने अवयबर्मे रहता है, सो यह आकार ज्ञानमें कैसे चला जाता है 
यह्द एक विचित्रताकी बात है? अच्छा किसी तरद्द थोड़ी देरके लिए यद्द भी मान छिया कि उनका 
उनके अवयबोंमें रहनेबाछा भाकार, किसी रहस्यमय दँगसे ज्ञानमें चला जाता है, तब पुनः तीसरा 
प्रश्ष यद द्वोता है कि यह आकार ज्ञानमें हमेशा कैसे बना रहता है? विविध परमाणुओंने बते- 
मानमें अपना आकार वर्तमानक्षणवर्तो ज्ञानको दे दिया, अब इस आकारको ज्ञान तो कभी नहीं भुछाता, 
या बहुत समय तक बनाये रखता है यह केसे ? आकारको देनेवाले पदार्थके चके जानेपर भी ज्ञानमें 
बढ आकार इमेशा या बहुत समयतक बना रद्दता है, सो जिसका आकार उसके अभावषमें भी यह 
आकार ज्ञानमें कालान्तरमें फेसे रद्द जाता है !--ये कुछ प्रश्न है जो कि आपके सिद्धान्तके माननेमें 
चित्तमें कुछ खलबली पेदा करते है। भाप इसका उत्तर देंगे कि ऐसा यद्द सब विश्म्न ( श्रान्ति ) से 


का० ४. ! अब इसकी जैन द्वारा सर्माक्षा... ) न्यायावतार छ्५्‌ 


माहम बडता है। केकिन दम इसे “विश्रम ” कैसे मान ले, जब कि पदार्थमें वलेमानमें जो है पह्दी ज्ञानमें 
प्रतिभासित द्वोता है। लेकिन परमाणुजन्य ज्ञानमें ऐसी बात नहीं है। 


परमाणुमें स्थूछ आकार नह्वीं है, फिर भी ज्ञानमें स्थूछ आकार द्वी दिखाई देता 
है| इसी तरद्द, अथमें यद्वापि शब्द विद्यमान नहीं है, तथापि अर्थग्राही ज्ञानमें वह्द प्रतिमा- 
प्तित होवे, इसमें आपका क्या जाता है ? 


२. ' प्रत्यक्ष राब्दसंपृक्त द्वोता है,” इस पक्षके हटानेके लिए जो आपने दूसरी बात यहद्द कट्ी 
थी कि--अर्थप्रद्नणको मुझ्य न मानकर शब्दसयोजनाको यदि मुख्य कार्य ज्ञानका मानेंगे तो अथग्रहण 
तो एक तरफ रद्द जायगा और सब जगत्‌र्मे अन्धेपनका साम्राज्य छा जायगा--सो यह बात तो आपके 
पक्ष ( प्रत्यक्ष सबैधा निविकर्पक होता है यद्द पक्ष ) में भी छागू होती है। देखिये--स्वलक्षणके विषयमें 
इन्द्वियज निर्विकल्पक ज्ञानके सद्भाव द्वोनेपर भी जबतक पीछेसे ' यद्द है” यह विधिविकलप और ' यह 
नहीं हैं ? यद्द प्रतिषिधविकल्प नह्दीं द्वोगा, तबतक इन्द्रियज निर्विकल्पक ज्ञान ( प्रत्यक्ष ज्ञान ) से “यह 
वस्तु है' और ' यह नद्दी है” इस प्रकार अर्थकी व्यवस्था नह्टीं बन सकेगी, जैसा कि भापने कह्दा भी 
है,--“ प्रत्यक्षको प्रमाणता उसी अंशर्मे है जिस अंशमें वह विकल्पकों उत्पन्न करता है। ”  निर्विकल्पषक 
है, लकिन व्यवह्ारमें वह नहींके समान ही है, क्योंकि ज्यवद्वारमें उसका कोई उपयोग नह्टी | और वह 
विकर्प उसी व्यक्तिको हो सकता है, जो कि संकेतकालमें होनेवाढे शब्द-सामान्यको स्मरण कर रहा 
है । जिस कालमें “इस अर्थकों कहनेवाढा यह शब्द है ओर इस शब्दके कइनेसे यह अथ्थ समझना 
चाहिए ' एसा शब्द और अर्थका वाच्य-वाचकमाव संबंध ग्रहण किया था, वद्द कार ' संकेतकाल' कड्दा 
जाता है | लेकिन अब प्रश्न यद्व है कि--इस| शब्द-सामान्यके स्मरणका बीज कहाँसे जगेगा ? शब्द- 
सामान्यका स्मरण कैसे होगा ? कद्ठोगे कि- -निर्विकल्पक अथेके दशेन ( प्रत्यक्ष ) से शब्दसामान्यका 
स्मरण द्वो जायगा.--तो निर्विकल्पक अथेका दशन भी निर्विकल्पक द्वोनेस अयप्ते ज्यादा तो उप्तमें कुछ 
आ नहीं गया, सो वह्द केसे सामान्य विषयक विकलपके बीजको आगुत करेगा ! 


जब “अर्थ और “अरथंका दशन ' द्वी निर्विकल्पक हैं, तब “अर्थका दर्शन” तो 
अभिलापसामान्यका स्मरण करादे और “अर्थ ” नहीं कराये, यद्ट आपका कदाग्रद्न है। 


इसलिए, अर्थक्रे समान, ताद्िषयक दशैन भी व्यवसाय-( विकल्प ) शून्य द्ोनेस अमिलापसामा- 
न्यके स्मरणके बीजको अ्रबुद्ध नहीं करता है, जबतक उसका स्मरणबीज मप्रबुद्ध नहीं होगा तबतक 
स्मरण नहीं दोगा, जबतक स्मरण नहीं होगा, तबतक शब्द-योजना नहीं द्वोगी, जबतक शब्द-योजना 
नहीं द्ोगी, तबतक अर्थका निश्चय नहीं होगा, जबतक अर्थका निश्चय नहीं दोगा तबतक व्यवहार 
नहीं द्वोगा, जबतक व्यवद्वार नही होगा, तबतक अनदेखेसे उसमें कोई फर्क नहीं पढ़ेगा, और अन- 
देखेसे देखेंमे फके न कर सकनेसे ज्ञाताका अन्धापन ही माद्धम पड़ता है। अत 
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“४ बैज्ेबाशे विकल्प जनयति, तत्रेयास्य प्रमाणता ?--इतिवचनातू । 


्चै गयचन्द जैनशाखमाला [ अब इसकी जैन द्वारा समीक्षा 


जैसे किसी भी तरइका निणय न द्वोनेसे स्वय अप्रतीत भी निर्विकल्पकदर्शन वासनाके 
प्रबोधदारा कतिपय अंशको ग्रहण करनेवाले विकब्पकों खड़ा करके अपनी क्रियाकों शब्द- 
मय बना देता है, वेसे हो अथ भी यदि, स्वयंको जाननेका स्वभात्र न होनेसे, चक्षुरादि 
सामग्री ( कारणकलछाप ) के भीतर आ जानेसे स्वय अग्रतीत द्वी-जैसे चक्षुरदि अन्य कारण 
स्वयं अप्रतीत-अपनेको न जानते हुए भी ज्ञानके कारण तो हो जाते ह-सकेतकालमें होनेवाले 
अमिलापसामान्यविषयक आत्मामे जो सस्‍्कार दे, उसके ग्रवोधद्वारा अपने ( अर्थ) को विषय 
करनेवाले संवेदनको शब्दयुक्त उत्पन्न कर, तो इसमे को३ अनुचित नहीं दीखता है । 


३. यह सविकल्पक बोध मनोराज्य आदि विकत्पके समान नहीं है, क्योंकि यह ( संविकब्पक 
बोध ) चक्षुरादि सामग्रीखे उत्पन्न होता है, अथीत्‌ इसके उत्पन्न होनेका कोई ठोस आधार है, जब 
कि मनोराज्य आदि विकल्प--जो मानस विकल्प &ैं--केबरछ मनसे ही उत्पन्न होते हैं, उनके बाच्य 
आधार कुछ मो नहीं है। अतः कैसे वह, मनोराज्य आदि विकर्पके समान, विकब्पान्तरक आ जानेपर 
चला जायगा ? मानस विकत्प द्वी विकल्पान्तरके आनेपर इट जाता है, इन्द्रियज विकरूप तो क्रारणकी 
बजद्से बलात होता है । 


४. इस ऊपरके कथनसे-- विकह्पातीत अबस्थामें यह इन्द्रियज बिकन्प प्रकट नहीं होगा--! 
यह भो प्रतिक्षिप्त हो गया, क्‍योंकि इन्द्रियज ब्रिक्प ग्रमाताकी इच्छाप्तात्रसे नष्ट नहीं किया जा मकता, 
केवल मानस विकल्पही उसकी इच्छासे हट सकता है | इस बातकों हमने 'शब्दसपूृक्त प्रस्यक्षपक्ष ' से 
“एकान्तनिर्विकल्पक ग्रत्यक्ष-पक्ष ' में ज्यादा पाप है, ऐसा बतलाते वक्त प्रकट किया था | 


परमाथसे तो हम भी प्रत्यक्षमे साक्षात्‌ शब्दका उल्छेख नहीं मानत हैं, क्‍योंकि वह स्पष्ट निश्चयक 
साथ अर्थक्नों साक्षात्‌ करता है | कव॒छ परपरिकल्त क्षण क्षणमें नप्ट होनेवाले, अठग-अछग परमाणुरूप 
स्व-लक्षणको निर्विकन्प प्रत्यक्ष विषय करता है, इसके प्रतिषेत्रके लिये, अथवा ग्रत्यक्ष कथश्िित्‌ ( किसी 
इृश्टिसे ) अमिलापके सप्तगैके योग्य हैं, इस बातके दिखानेके लिये उसे सविकल्पक कद्षते है। सविकल्पक 
भी कद्नेका कारण यह है ।के ऐसे स्तम्भादिक पदार्थक्रों विषय करता है जो संनिहित है, स्पष्ट है तथा- 
जो अपने अबयबोंपें रहता हैं: ये स्तम्भादिक पदार्थ काडान्तरमें भी बने रददते हैं, अपनी क्षणिक पर्यायका 
ध्यान नही दिलाते है, अपने द्वारा परमाणुक्की गोलाईका पता नहीं देत है, इनका आकार कुछ पदार्थोके 
साथ. मिछता है और कुछके साथ नहीं मिलता तथा जिन परमाणुओसे ये बन है उनका खाली 
सामान्याकार इनमें है। इस तरद्द, जिस अर्थका प्रत्यक्ष किया गया है उसमे, संज्ञा ( नाम ) और संझ्ी 
( उस नामवाछा अर्थ ) सम्बन्धका जानना आदि और तदिषयक जितने शब्दके व्यवहार है, वे सब 
मुख्यरूपसे द्वी द्वोते है ऐसा निष्कृष निकछा | यदि आप ऐसा प्रछो--प्रत्यक्षको शब्दके ससर्णके योग्य 
प्रतिमासवाला न मानें, तो क्या दोष द्वोगा :--तो दोष यह्द द्वोगा कि विकव्पके न उठनेसे ( उसके 
अस्तित्वमें न आनेसे ) सविकल्पव्यवहारके उच्छेदका प्रसंग आ जायगा । देखो दर्शन तो 
निव्येबसाय ( अनिश्चयात्मक ) है, इस कारण कैसा मी चतुर स्थृतिके बीज ( घारणा ) का आधान 


का. ४, : २. अश्रान्तत्वका मी खण्डन . स्यायावतारं छड 


( संस्थापना ) ह्वो या स्मृति'बीजके आधानके बाद होनेवाले निव्यबसाय अर्थका दर्शान द्वो, वद्द अभ्या- 
सकी वासनाका चातुय होनेपर मी स्मृतित्रीज ( धारणा ) के प्रबोधनमें समर्थ नहीं हैं, क्योकि सामान्य- 
रूप तरिकल्पकी उत्पत्तिसे व्यवह्वारकी प्रदृत्ति ढ्वोती है और तुम्हार द्वाए मान्य क्षणिकलादिकमें, निर्वकल्पक 
प्रत्यक्ष उन्हें जानता है, ऐसा स्वीकार करने पर भी सदाकाल सामान्यविकल्प नहीं दिखाई देता है। 
इसलिए जिस-किसी अथाशमें पीछेसे व्यवद्दारकी प्रद्वात्त होती है, उप्तमें पूत्रे संबेदनको निणायक मानना 
चाहिये, नहीं तो क्षणिकत्वादिक अंशके समान सभी अंशोंमें व्यवहारका लोप हो जायगा । 


अतः्प्रत्यक्षका कल्पनायोढत्व ( निर्वकल्पकत्य ) कमी भी प्रमाताकी प्रतीतिका बिषय 
नहीं द्वोता, प्रमाता उसे नहीं समज्ञता | एक तरफ तो कइना कि उसकी ( कह्पना- 
विकल्पकी ( ग्रतीति नहीं होती है, ओर दूसरी ओर उसका अस्तित्व बताना, ये दोनो 
परस्पर विरोधी बाते हैँ । इनपर एकसाथ श्रद्धान नहीं हो सकता है, क्योंकि ऐसे श्रद्धान 
करनेपे जितनी परस्पर विरोधी बाते है, उन समीपर श्रद्धान करना पड़ेगा, यह अतिप्रसंग 
नामऊ दोष आ जायगा | बिना मर्यादाके किसी अमुक कार्य या बातका बढ़ते चले जाना 
' अतिप्रसंग ” है । अतएव बोद्धामिपत “ कर्पनापोढ़त्व ' प्रत्यक्षका लक्षण नहीं हो 
सकता | 
२, * अश्ान्तत्व ' का भी खण्डन. 
आपक प्रह्मक्षके छक्षणका “ अश्नान्तत्व ? विशेषण भी नहीं घटता है. क्योकि आपके अभिग्रायसते 
तो स्थिर ओर स्थूल अर्थकों जाननेबाछा संवेदन गछत है, परन्तु यह आपको जानना चाहिये कि 
क्षणिक और सक्ष्म अथका ग्राही ज्ञान स्वप्वमें भी सम्भव नहीं है। सो यदि आप  अश्रान्तत्व 
का अथे यह करें--कि * जो यथावस्थित अथक्ो ग्रहण करता हो वह अश्रान्त है, ' तो एसा अश्रान्तत्व 
तो संभव नहीं होता हे, क्योकि यथथि परमाणुओका वास्तविक अल्तित्व है, तथापि वे अपनी अछग- 
अढग सूक्ष्मावस्थामें ओर क्षणिकरूपस कभी नहीं दिखते । यदि व्यावद्वारिक प्रयोजनरूपसे अश्रान्तलका 
यह्द अर्थ अभमीए हो कि ' अपने कार्य करने समर्थ यह जो घटादिक स्वृलक्षण है, उसमें जो भ्रान्त नहीं 
ड्ोता वह अश्रान्त है, ' तो फिर ' कब्पनापोढ़ ' पद लक्षणमेसे निकाल दना चाह्निये, क्योंकि अब ऐसा 
अर्थ करनेपर 





अभ्रान्तत्वका इस पद ( ' कल्पनापोढ ? ) के साथ मेल नहीं खायेगा । व्यत्रह्मारमें आन- 
बाले घटादि- स्तलक्षणके निर्णय ( निश्चय ) से द्वी ज्ञानका द्वोना कहा जाता है, नहीं तो 
व्यवहार नहीं हो सकेगा, दृष्ट पदार्थ मी अच्टसे कुछ विशेषता नहीं रक्‍्खेगा, अर्थात्‌ जैसे 
अदृष्ट पदार्थका कोई निर्णय न होनेसे उसमें व्यवद्वारको प्रषृत्ति नहीं दो सकती है, वैसे दी 
दृष्टमे भी, निर्णय न होनेसे व्यवह्वार नहीं बन सकेगा। अतः दोनों समान हो जायेंगे। 
इसलिए प्रत्यक्ष व्यवसायात्मक है, यह सिद्धान्त द्वी ठीक हैं । 


€ अपरोक्षतया ” ऐसा कद्दनसे अध्यक्ष परोक्षक लक्षणसे राष्षित है, ऐसा दिखाया है, क्योंकि 
बह साक्षात्कार करके अर्थकों जानता है । 


कट शयचन्‍्द्र जनशाख्ममाल्ां | परोक्षका लक्षण 


“इंडशम्‌--इस पदसे विशेषणोंसे विशिष्ट ज्ञानका ग्रद्वण है, इससे दूसरोंके द्वारा परिकल्पित 
प्रत्यक्षेके छक्षणका खण्डन होता है। तब यद्द जो क॒ट्ठदा जाता हैः--इन्द्रिय ओर अर्थके सम्बन्धसे 
उत्पन्न, शब्दसे जिसको नहीं कद्ट सकते छे ( अव्यपदेश्य ) जिसमें कोई दोष नहीं आता दे, ब्यवसाया- 
स्मक ( सबिकल्पक ) जो ज्ञान ६ वह प्रत्यक्ष ६ (यह नयायिकका प्रत्यक्षका लक्षण है ); तथा इन्द्रियोंका 
बस्तुके साथ सम्बन्ध ह्ोनेपर पुरुषको जो ज्ञान उत्पन्न द्वोता छ बह प्रत्यक्ष दे ( यद्द मीमांसाका प्रत्यक्ष- 
लक्षण है ), इत्यादि,--वह अयुक्त हे, क्योकि नवीनकी उत्पात, अथांत्‌ जो चीज़ पद्दले नहीं थी उत्तकी 
उत्पत्ति, प्रमाणसे बाघित इ । अगर नवीन ( अस्त ) की भी उत्पत्ति होने लग, तो बिछ्कुल भी नहीं 
इोनेवाले जो खरगोशके सींग आदि वस्तुएँ है, उनकी भी ठत्पात्ते होनेका प्रसज्ञ भा जायगा | इसलिए 
ज्ञानरूपसे पहलेसे ह्टी विद्यमान ज्ञान अपनेमे कुछ विशेषता (पर्यायान्तर ) कर सकनेबाले कारण-कलापकी 
बजहसे साक्षात्‌ अर्थकोी जाननरूप जो परिणाम, तद्पसे इत्ति ( पयोय ) धारण करता है । पढलेसे ही 
विद्यमान ज्ञानके पर्योन्‍तरित द्ोनेकी हालतमें “उत्पन्न' (नेयायिक्रके प्रत्यक्षेके रक्षणने ), “ जन्म ! 
( मीमांसकके प्रत्यक्षके रक्षणमें ) आदि विशेषण सम्मव नक्की द्वोते है। अगर कद्टों कि--द्वमारे द्वारा किये 
गये प्रत्यक्षके छक्षणस्ध भी यद्दी ध्वाने निकछती ६,--तो ठीक हद्वी &, फिर हमे उसमें कुछ नहीं कट्दना 
& | इसलिए इस प्रकरणको यही छोड़ते है । 


परोक्षका लक्षण 


जो ज्ञान साक्षात्‌ अरथको नहीं जानता &, उसे परोक्ष ज्ञान जानना जाह्निये। स्वसम्वेदनकी 
भपेक्षासे तो यह मी प्रत्यक्ष द्वी दे, केवल बढ्रियेकी अपेक्षासे इसे “परोक्ष ' कहते है । कारिकामें जो 
 ग्रद्वणक्षया ? पद दिया ६ उससे यहद्दी द्योतित द्वोता ६ “ग्रहण ' कद्ते हैं ऋम-ऋमछे बाहरकी ओर 
जानेको । अगर इसका यह्द अथ नहीं होगा तो यह विशेषण ही व्यथे हो जायगा। अतः इसका यही 
अर्थ है | प्रहणकी “ईक्षा ' याने अपेक्षा, इससे । इसका अथ हुआ बाह्य प्रवृत्तिके विचारसे।सो 
कुलका यद्द अर्थ निकला:--प्रथपि जिसे हम ' परोक्ष ' ज्ञान कह्दते हैं, वह स्वथ तो प्रत्यक्ष द्वी दे, तथापि 
लिड्ढ ( साधन ), शब्द आदि द्वारा बाह्य विषयके जाननेमें यद्व साक्षात्कारी होता है, इस कारण उसको 
6 परोक्ष ' कहते है । 


यह “परोक्ष ” बुभुत्सित (जिज्ञासित) अथंकी अपेक्षासे ' प्रत्यक्ष ' हे और बुभुत्खित 
अथंके विना न होनेवाले अथोन्तरकी प्रतीतिकी अपेक्षासे ' परोक्ष ' है; इस तरह यह 
डउमयघमक ६& । 


अपने सामान्यलक्षणके होनेस परोक्षज्ञानका एक ही आकार है, किन्तु बिवादके निराकरणके 
ढिये उसके दो भेद कर देते द्वें--एक तो अनुमान और दूसरा शाब्द, क्योंकि आजतक मो दूसरे 
दाशेनिक “विना आप्तके शाब्द नहीं हो सकता है,' एप्ता नहीं मानते है | इसलिये उसे बिना अनुमानसे 
पृथक्‌ किये उसका स्पष्टरूपसे परोक्षपना नहीं बतछा सकते, अतः ऊसको अनुमानसे अछग कर 
दिया है ॥ ४ ॥ 


है. प 


सेशन भर लिशका कसण:).....्वाधाकसोंट 





अनुभानका लक्षण कहते हैं--- 


: साध्यके बिना न होनेवाके किज्ञस साध्यका निश्चय करानेवाला जो ज्ञान हे, उसे अलुभान “' 


कहा गया हैं। वह अनुमान अग्रान्त है, होनेसे, प्रत्यक्षकी तरद ॥ ५ ॥? 
यहाँ भी “अनुमान ! यह लक्ष्यका निर्देश है, क्‍योंकि वह प्रसिद्ध है और ' साध्यके बिभा 
में होनेवाफे लिड्नस साध्यका निश्चय करानेवाढा ' यह छक्षणका निर्देश हे, क्योंकि यह अप्रसिद्ध होनेंस 


विधेय है।' पदके ' प्रमाण” शब्दकी जैस करते आदि कारकोंमें ब्युत्पत्ति को थी और फिर उनका थर्ब , पर ४ 
किया था, उसीतरद यहाँ मी “ अनुमान ” शब्दका प्रक्लेक कारकरमे व्युत्पत्तिपूषेक अर्थकरा कायन जानभी 
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कारिका ५--साथ्याविनाभुनों किहात्ताण्यनिश्वादक सूतम्‌।... ह * 
अनुमान तदभआान्त प्रसाणलात समक्षकत्‌ ॥ ५॥ .. , *! 


के 


चाहिये । तदनुसार यहाँ भी ' अनुः-लिज्न (साधन ) देखमे य। जानगंके बाद साध्य और उसके विना मे ' 


होनेवाले लिम्लू दोनोके संबन्धके स्मरणके अनन्तर-अनुमेय पावक आदि अर्थ जिस ज्ञानके द्वारा ' मीयते 

जाना जाता है, वह अनुमान है । कैसा है वह अनुमान ? “ साध्यनिश्चायक ” जो साधनेके योग्य है यो 
जिसका साधन हो सकता है वह साध्य है, अर्थात्‌ अनुभेय है, उसका ' निश्चायक ! अथीत: उसके 
स्वरूपका निर्णायक, यद्व अर्थ समझना चादिये। वह्द साध्यका निश्चय कैसे होता है! छिट्ल्‍से; जिसके 


द्वारा अर्थ 'लिड्नथतेः-जाना जाता है वह छिक्ल है, अथोत्‌ हेतु, उससे | यद्ध  लिडग साध्यके बिना गहीं हे 


होता दे । जो साध्यको छोड़कर, भर्थात्‌ साध्यके अमाबमें, नहीं होता हे ऐसे लिड्गसे साध्यनिश्चायक 
जो ज्ञान द्वोता हे उसे नीतिमन्तोंने अनुमान माना है इनमेंसे ' ढिड्गप्ते साध्यका निश्चायक' इस विशेष- 
ण्ते प्रध्यक्ष और शाब्द प्रमाणके रक्षणसे भनुभानकों अढ्ग किया है। 'साध्यक्षे बिना ने द्ोनेबराक्के- 
साध्याविधाभु' इस विशेषणसे दूसरे वादियोंद्वारा प्रणीत लिड्के छक्षणोंका निराकरण किया है। 
इनमेंसे यहाँ बोद्धके त्रिरूप लिड्ग का खण्डन करते हैं। 
बोदधका कइना है कि-पक्षघर्मत्व, अन्क्य और व्यातिरेक ये जो तीन रूप, उनसे उपछत्षित 
तीन ही लिक्ु-अनुपलब्धि, स्वभाव ओर कार्य--होते हैं। जैसा कि उनके यह्षों कद्दा मी है--- 
अनुमेय, यानी पक्ष' में देतुका प्रत्यक्ष या अनुमानसे देखा जाना | किसी जगह धुओं जँखसे 
देखा जाता है, यद्द प्रत्यक्षसे देतुका देखा जाना हुआ | अनुमानसे जैसे, शब्द्म कृतकत्व ( बनाया 
जानापना) का अनुमानके द्वारा सद्भाव माछम पड़ता है। तथा अनुभेयके तुर्य जो सपक्ष है उसमें 
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हेतुका देखा जाना, ओर 'जसत” अर्थात्‌ विपक्षम हेलुकी नास्तिता, ये तीन रूप निश्चित हैं। ये तीन ' 


रूप जिनमें पाये जाते हैं ऐप अनुपक्नन्धि, स्वभाव ओर कार्य ये तीन द्वेतु होते हैं । 
इन तीनों छिल्लों या देतुओंके दृश्ास्त:-- 


१. अनुपल्ब्धिका--जेसे कचिदेशे न घट, ठपस्ब्धिकक्षणपप्तस्यामुपण्णें:--किसी स्थान- 
विशेषमे घट ज्ह्टीं है, क्‍योंकि द्वोता तो शषश्य दिखता, पर' दिखता नहीं है।“२, स्वभावका-जैंसे, 
चक्षो 5 वे. सिश्पात्रात्‌ -- यह इक्ष दे, शिशपा ( झीझ्ाम का पेड़ ) दोनेसे । कार्यका---जेसे अमित 
घूमातू--पहोँ अप्नि हे, घूम होनेसे । 
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प्‌ रायचब्द्रजैनशांस्माला [ अन्यवादियोंके छिज्ञोंके हृशंत 


तथा, वेशेषिकोने अपने यहाँ कद्दा है --'साध्यका साधन कहाँ कार्य द्ोता है, कद्टीं कारण, कहीं 
संथोगी, कईीं समवायी और कद्दी विरोधी होता है। इसढिए पाँच प्रकारका डैड्जिक ( अनुमान) है।! 

१, कार्यलिज्ञका दृश्टन्त--कार्य कारणपूर्वक देखा जाता है, अत: उपल्म्यमान कार्य अवश्य 
कारणका गमक होगा । जेसे-विशिष्ट नदीपूरके देखे जानेसे आकाशमें मेघ बरसा है-विशिष्टनदीपूरो 
पठाम्मादुपरि वृष्टो मेघ : । यहां पर खूब फछ, फेन, पत्ते, छकड़ी आदि चीज़ोके बइनेसे विशेषरूपसे नदीमें 
जअलका प्रवाह प्र वृष्टिका कार्य देखा गया दे, इसलिए उसके देखे जानेसे यद्द अनुमान युक्त द्वी है कि- 
यह “नदीपूर ' वृष्टिका काये है, विशिष्ट नदीपूर होनेसे, परूवमे देख गये विशिष्ट नदीपूरके समान | 

२, कारणलिड् का दृष्टान्त--कहीं कहीं कारण भी पूवेमें कायथ का जनक देखा गया है, 
अतः उपलम्यमान कारण भी कार्य का छिज्ज है, जेसे विशिष्ट ( काले-काले) मेघेंका छा जाना 
बषांका कारण है| यद्“ं। कोई शंका कर सकता है कि--कारण अवश्य ही काये का जनक होता दो, 
ऐसा तो नहीं देखनेम आता, और कार्य भी किसी नियत कारणसे उत्पन्न होते हुए नहीं देखे गये है, 
जै0-बिच्छू बिच्छूसे भी उत्पन्न होता है और कभी-कभी गोबर या सर्पसे भी। सो किस तरह कार्यसे 
कारण-विशेषकी ओर कारणसे कायविशेषकी ग्रतिपत्ति ( ज्ञान ) होगी ? लेकिन इस शंकाका कोई अव- 
काश दी नहीं है, क्योंकि कारणविशेष ( कोई खास कारण ) कार्यविशेषका गमक हुआ करता है और 
फार्यविशेष (कोई खास काये ) कारणविशेषक्रा गमक ( बतानेवाला ) होता हे, ऐसा द्वम मानते है। और 
जो व्यक्ति कारण या कार्यकी विद्यमान विशेषताको नहीं जानता है, यद्द उसीका अपराध है, 
अनुमानका नहीं । 

३. संयोगी लिड्डका दृष्टन्त--' धूम ” अप्निका सयोगो छिड्ठ है। शंका हो सकती है कि-- 
संयोग तो समानरूपसे उभयनिष्ठ है, तो कैसे नियमसे ( निश्चितरूपसे ) एकको दछेतु होनेकी और 
दूसरेको साध्य होनेकी व्यवस्था है! आपका कद्दना ठीक है, केकिन यद्ध बात तो अविनाभावमें भी 
देखते हैं। देखो, अविनामाव भी साच्यसाधन उमयनिष्ठ है, फिर उसमें मी एकको “ साध्य ? दूसरेको 
* साधन ' द्वोनेकी व्यबस्था केसे हो सकती है (--इसके जबाबर्म आप कह्दोग कि--जिसके होनेसे 
अनुमेयमे प्रद्धत्ति द्योती है वही साधन है, दूसरा नहवीं,--तो फिर यह बात तो संयोगित्वर्म भी समान है। 
जिस संयोगाके होनेसे अनुभेयमें प्रश्नत्ति हो सकती हो वही साधन हो सकता है अन्य नहीं । 

४. समवायी ल्ड््का इृष्टान्त--उष्णस्पशे जलमें स्थित तेज (अग्नि) का अनुभान कराता है। 

५. विरोधी लिड्डका दृश्टान्त--जैसे, विस्फूर्जनसे विशिष्ट ( फुकारपू्र॑क छड़ता हुआ ) 
सप नकुल आदिकके द्ोनेका चिह्न हे, अथवा वहि शीतामात्रका लिड्ढ है । 

तथा नैयायिक !. पूर्वकत्‌, २. शेषवत्‌ और स्रामान्यतोदृष्ट, ऐसे तीन ढिल्न मानते हैं। 

१. ' पूर्व ? का अर्थ है साध्य, ' बत्‌ ' का अर्थ है वाला। व्याप्तिदारा जिस साधन का साध्य 
है, वह पूवबेत्‌ लिंग है ) 

२, ' शेष ” का अर्थ है--पूरवते शेष, अयोत्‌ साध्यसे शेष। साध्यतसे शेष तो साध्यसजातीय 
है, वह जिसके है बह शेषबत्‌ किंग | 


का० ५. ; बौद्धफे विरूपलिज्ञुका खण्डन ] स्थायावतार दर 


३, और सामान्य रूपसे जो विपक्षमें नहीं देखा गया है, बह सामान्यतो5दृष्ट है । 
अथवा 
१. “ पूर्ववत्‌ ” उसे कट्ते हैं जसमें कारणसे कार्यका अनुमान द्वोता है, जैसे--मेषोंके छा जानेसे 


दृष्टि होगी । इसका प्रयोग ऐसा द्दोगा--ये मेथ वृष्ठिवाले हैं, गंभीर गजनापूर्वक छाये हुए होनेसे; 
जो बादल ऐस् द्वोते है वे बषो करते हैं, जैसे वर्षा करनेवाले पहढेके मेघ; वेसे द्वी ये हें; इसलिए भबरय 
वर्षा करेंगे । 


२. ' शेषवत्‌ ' डसे कद्दते हैं जसमें कायसे कारणका अनुमान द्वोता है, जैसे--नदीपूरके देखनेसे - 
वृष्टिका । इसका अयोग ऐसा होगा--नदीमें ऊपरसे वर्षो हुई है, अर्थात्‌ नदी ऊपरसे बरसनेवाले जछसे 
सम्बन्धित है, क्योंकि उसका प्रवाह पहलेसे तेज है तथा फल, फेन, लकडी आदिको बहाये 
लिये चली जा रही है और जलसे पूर्ण भरी हुईं है, उससे भिन्न वैसी द्वी दूसरी नदीके समान | 


३. 'सामान्यतोदृष्ट' उसे कह्दते हैं जहाँ विना कार्यकारणमाववाले अविनाभावी 
विशेषणसे विश्येष्ममाण धर्म जाना जाता है, जैसे-बगुछलाओकी पंक्तिसे सलिक ( जर ) | प्रयोग ऐसा 
दोगा-सामनेके जिस प्रदेशमें बगुलाओंकी पंक्ति ढगी हुई है वह जरूबाढा है, बगुलाभोंकी पंक्तिवाला 
प्रदेश होनेसे, वतमान वेसे द्वी अन्य प्रदेशके समान | 


सो यह सब प्रायः बालकके प्रापके समान है, ऐसा समझना चाहिये, क्योंकि सब जगह 
साधनके साध्यके विना नहीं द्वोनेको दी गमकत्व ( साधकत्व ) है, उससे रद्वित किन्तु ब्रैलक्षण्य 
( पक्षपमंत्व, सपक्षेसत्त और विपक्षाद व्यावात्ति ) से युक्त भी देतुको गम्कपना नहीं है, नद्वीं तो “वह 
गर्भस्थ बालक काले रँगका है, अमुकका पुत्र होनेसे; दिखाई देनेवाले उसके अन्य पुत्रोंके समान, ! 
इस अनुपानमें ' अप्ुकका पुत्र द्वोनेसे ? इत्यादि हेतुओंको भी, अविनाभावी द्वेतुके समान दी, गमकत्व 
बा प्रसंग आ जायगा | कह्ोगे कि-द्वेतुका लक्षण त्रेरक्षएय भी कोई ऐसी-वैसी चीज़ नहीं है, इस 
लिए यह प्रसंग नहीं आायेगा,--ऐसी बात नहीं है, व्यात्िरूप सम्बन्धसे तो साध्याविनाभावित्वका दी 
उद्दीपन होगा । अगर वह है, तो “ त्रेलक्षण्य ' की अपेक्षासे भी क्‍या प्रयोजन ? वही गमक 
हो जायगा। देखो, जरूचन्द्रसे नम थन्द्रका, कत्तिकाक उदयसे शकटके उदयका, बौर आये हुए एक 
आमके पेड़से शेष बौर आये हुए सम्पूर्ण आमके पेड़ोंका, चन्द्रके उदयसे कुमुदसमृहके विकाप्तका, 
वक्षसे छायाका, इत्यादि अन्य-अन्य साधनसे अन्य-अन्य साध्यका, पक्षघमेत्व न रहनेपर भी, दम 
अनुमान करते हैं। कोई कद्टे कि--काछादिक धर्मी इन सब भनुपानोंमें हैं दी और उनमें छिड्ल्‍की 
पक्षघर्मता देखी जाती है,--तो यद्ट बात ठीक नहीं है, क्योंकि इस तरद अतिप्रसंग दोष आ जायगा | 
इस तरद्ट तो शब्दके अनित्यत्व साध्य करनेपर 'काक की कृष्णता ” आदि साधनोंकों भी गप्कल दो 
जायगा, क्योंकि वहाँ मी “छोक ' आदिके पर्मी होनेकी करपना की जा सकती है। 


तथा ' नित्य: शन्दः श्रावणत्वात्‌--शब्द अनित्य है, कानसे सुना जानेसे ” यद्द “कानसे 
धुना जाना! रिडग (द्वेतु ) भन्‍्वयसे विकरू है, फिर भी यहद्द सम्यकू है ऐसा समर्थन किया जा सकता 


ष्ब्श्‌ रायलब्द्रजनशासमाला [ बौद्धके तरिरूवलिक्ञ का कण्दम 


है। इसलिए अन्यय भी देतुका ठक्षण नहीं बन सकता। इसका सम्यकूदेतु-रूपसे समर्बन इस 
तरद हो सकता है। देखो--तुम्हारें मतसे दी सकह “सत्त” अनित्यताके मीतर ह्वी समा जाता है 
तंब * श्रावणत्व भी तो माव ( सत्‌ ) का धमे है, अर्थात्‌ सत्त है, तो फिर कैस अनित्यताकों छोड़कर 
बह्द निद्म होनेंका साइस करेगा ! क्‍योंकि जब अनित्यकों छोड़कर कोई निल्म पदार्थ द्वी नदी है तब 
नित्यत्व धर्म द्वेगा किसमें ! इसलिए उसको निःस्वभावताकी भाप्ति दो जायगी | स्वमावबान्‌ दो तब तो 
स्वमाव द्वो; जब स्वमाववान्‌ ही नहीं है तब स्वभावरद्वितता हो जायगी | नित्यताका यही द्वाढ है| इस 
कथपनसे ' सात्मक॑ जीवच्छरीरं प्राणादिभत्त्वात--जिन्दा शरीर आत्मा सद्दित है, प्राणादिमान होनेले ' इस 
कषनुमानमें भी यद्द “ प्राणादिमान्‌ द्वोना ” व्यतिरिक देतु गमक है, क्योंकि साध्याथोन्यथानुपपन्नत्व-साध्यके 
बिना नहीं होनापना यहाँ भी विधमान है| घटादिकमें जैसे, वेसे बिना आत्माके पदार्थमें प्राणादि नहीं रहते 
हैं। पर पक्षयमत्व और अन्वय तो द्वेतुके लक्षण ही नहीं दो सकते हैं । 


तथा ' तादात्म्य और तदुत्पत्ति संबेध काये, स्वभाव और अनुपलम्धि रूप जो तीन ढिह्न हैं 
इन्ह्ींमे रहता है, अन्यमें नहीं, ” यद्द जो तीनों लिज्लोंका नियम करते हो, वह भी अयुक्त है, क्योंकि 
इन दोनों सम्बन्धोंसे रद्षित जो रूपादि है, उसके रसादिका गमकपना देखा जाता है। यदि वेशेषिक 
यहाँ। ऐसा माने कि--रूपादि रसादिका गमक तादात्म्य और तदुलत्तिसे नहीं द्ोता है तो न सद्दी, 
समवायसे द्वो जायगा, किन्तु “अन्यन्थानुपपन्नत्व ? ही द्वेतुका छक्षण होता दै यहद्द दम किसी भी 
हालतमें स्वीकार करनेको तैयार नहीं हैं,--तो वह्द दूसरे प्रकारंस निरुतर किया जा सकता है । द्वम 
उससे विकल्प परंछते हैं कि--समवायिओंसे समवाय अभिन्न है कि भिन्न है! यदि अभिन्न है, 
तो बे ( सभवाय जिनमें है ) समवायी द्वी रहे, समवाय नहीं रद्दा, क्योंकि समवाय उनसे अभिन्न है, 
ठीक उसी तरह जिस तरद्द वह अपने स्वरूपसे | यदि समवाय समवायिओंसे भिन्न है, तो वक्ष समवा. 
बिओ्रोमें समस्तरूपसे रहता हे या एक देश रूपसे ? अथोत्‌ , सभीमे रद्वता है या किसी एक-भधमें ! 
यदि समस्तरूपले रद्वता है, तो यह अयुक्त है, क्योंकि इस तरइ समवायके बहुत होनेका प्रसंग भा 
जायगा, क्योकि वह्द प्रत्येक सभवायोमें रहेगा। यदि एकदेशरूपसे, अर्थात्‌ कुछमें र्देगा, कुछमें नह, 
तो यद्ट भी ठीक नहीं है, अंशसद्वित हो जानेके प्रसंगसे समवायके निरवयवत्वकी क्षति द्वो 
जायगी। अपने ही अंशमे रहता है ऐसा अगर मानोगे, तो भी अपने सब अंशॉमें या कुछम रहता 
है, यह प्रश्न सामने आयेगा द्वी । वहाँ मी यदि अपने सब अंशोमें रहता दे तो समवायके बहुत्वका 
प्रसंग वैसा-का वैसाहदी बना हुआ है। कुछ अंशोर्मे रद्वता है, ऐसा माननेपर, अंशान्तरके प्रसंगसे 
अनवस्था द्वो जायगी | इसलिए, रूपादिमें रसादिका समवाय द्वी ठद्दराना मुश्किल दो जानेसे, उसके बल्से 
उसमें गमकताकी आशा नहीं रखनी चाद्विये। इस कथनसे संयोगीकी भी गमकता खण्डित हो गई, 
क्योंकि जो दूषण समवायपक्षमें आते हैं वे द्वी उसमें आयेंगे। विरोधी छिड्गका विरुद्धफे अमावका 
गमकत्व अन्यथालुपपन्नत्वको हीं सूचित करता दे, क्‍योंकि अन्यथानुपपत्नलके अभावमें गमकत्व बन 
नहीं सकता है | 


का० ७, ; अतुानकी अज्नान्तताका निश्चय ] न्यायावतार ४ 


इस तरहसे दूस्रोंके द्वारा परिकश्पित और मी जो लिड्गके ढक्षण हैं और गमकताके कारण 
हैं बे अन्यपानुपपन्नलवको नहीं छोड़ते हैं, क्योंकि साध्यके बिना उत्पन्न द्वोने बारे द्वेतुको 
गमकता द्वी नहीं है। इसकिए उन सबका इसी व्यापक लिड्गके क्षण ( अन्यथानुपपन्नत्व ) 
में अन्तमोष कर हैना चाहिये। और इस ढक्षणसे विपरीत छ७क्षणका निराकरण करना 
चाहिये, ऐसा निर्णय हुआ | 


अनुमानकीं अभ्नान्तताका निश्चय 


इस विषयमें बोद्धकी मान्यता का खण्डन 


इत्त प्रकार अनुभानका छक्षण प्रतिपादन किया | अब जो झ्ाद्धोदनि ( बुद्ध ) के शिष्योंने 
कद्दा है उसका खण्डन करते हैं । उन्होंने कद्दा है कि-सामान्यका प्रतिमासी होनेसे अनुभान श्रान्त 
दे । और सामान्यका बाह्य स्वलक्षणसे कोई संबंध नहीं दे, क्योंकि ' सामान्य बाह्य स्वलक्षणसे भिन्न है 
कि अभिन्न १ ? ऐसा प्रश्न करनेपर यदि क॒द्दा जाय कि वह भिन्न है, तो वैसे द्वी दोनोंका कोई संबंध 
नहीं रद्दा; और यदि अभिन्न है, तो वह्द बाह्य स्वलक्षण ह्वी द्ोगया, सामान्य नहीं रद्दा। इस तरह 
सामान्यका-जो भनुमानका विषय द्वे--जाह्य स्वरलक्षणसे कोई संत्रंध नहीं रहा। दोनोंमें 
परस्परमें कोई संबन्ध न रहनेपर भी केवल सामान्यरूपतासे अनुमानके द्वारा बाह्य स्वक्षक्षणका 
अध्यवसाय द्वोता दे और यही श्रान्ति है; क्‍योंकि श्रान्तिका छक्षण है कि “जो जैसा नहीं है उसमें 
वैसा ग्रद्वण द्वोना !। यद्दों बाह्य स्वलक्षण सामान्यरूप नहीं है, लेकिन अनुमानसे उसमे वह्दी रूप नज़र 
आता है, अतरव अनुमान अ्रान्त द्वी दे । फिर प्रश्न यद्व द्ोता दे कि ऐसे श्रान्त अनुभानको बोद्धोंने 
प्रमाण क्यों मना ? इसका उत्तर वे यद्ष देते हैं कि अनुवानकों ग्रामाण्य एक पणादी (परम्परा ) द्वारा 
बाह्य स्वरक्षणके बलसे आता है । वद्द प्रणाडी यद्द दे-विना अर्थके तादात्म्य और तदुत्पत्तिरूप 
सम्बन्धसे प्रतिबद्ध ढिड्गका सद्भाव नहीं हो सकता, विना लिड्डुके सडद्भावके तद्रिषयक ज्ञान नहीं 
दो सकता दे, बिना लिड्गके ज्ञानके पहले निश्चय किये हुए सम्बन्ध ( व्याप्ति ) का स्मरण नहीं 
हो सकता, और बिना उसका स्मरण हुए अनुमान नद्दीं ह सकता | इस अणालीसे अधथेके पकड़े 
जनिसे श्रान्त मी अनुमानको बोद्ध प्रमाण मानते हैं। पेसा द्वी उनके यहाँ क॒द्दा मी है-- 


४ जो जैसा नहीं है उसमें वैसा ग्रहण करनेका नाम श्रान्ति है, पर यह श्रान्ति भी परम्परा 
सम्बन्धसे प्रमा हो जाती है। ” 


इस बीद्ध मान्यताकों दूर करनेके डिये मूल ग्रन्थकार कद्दते हैं--“ तदश्नान्तं प्रमाणत्वात्‌ 
समक्षवत्‌ ” यहद्दों ' वह अनुमान अभ्रान्त, अर्थात्‌ ठीक अर्थका ब्राद्दी है, ' यद्व तो प्रतिज्ना हुई; 
* प्रमाण होनेसे, अथोत्‌ यथावस्थित अर्थका इसके द्वारा ज्ञान होनेसे, ” यद्द हेतु है; “ समक्षवत्‌--- 
प्रत्यक्ष की तरह, ” यद दृष्टान्त है। इस तरह प्रतिज्ञा, हेतु भोर दृशन्त ये तीनों द्वी अनुमानकी 
बआन्तता का निराकरण करनेवारे सम्पूर्ण अवयव हैं, शेष दो-उपनय ओर निगमन--प्रूर्व तीन 
अंबयवोंके प्रतिपादनसे द्वी आ जाते हैं। इन पद्चावयबोंसे पृण द्ोनेते इस अनुप्तानको ' प्रमाग ! 


ह।॒ ] 


५१७४ रायवन्द्रजैनशासमाला [ कारिका ६ : 


सूचित किया है। इस अनुमानका प्रयोग ऐसा करना चाहिये:--अनुमान अश्रान्त है, प्रमाण दोनेसे; 
इस प्रथ्जीपर जो-जो प्रमाण है बह-बह् भश्रान्त है, जैप्े-प्रत्यक्ष; वैसा दी आप भी अजुमानको प्रमाण 
स्वीकार करते हैं; इसलिए, प्रमाण दोनेसे, अभ्रानत है। इस भनुमानमें अर्थवादी-वैमाषिक, 
सौन्रान्तिक जो कि बौद्धदशेन के द्वी मेद हैं--' समक्ष ? इशन्त में साध्य-( अभ्रान्तत्व ) विकलता 
नहीं दिखा सकते हैं, क्योंकि स्वयं उन्होंने ह्वी प्रत्मयक्षको अभ्रान्त माना है, जेसाकि अभी पीछे 
बताया था-- ग्रत्यक्षे कब्पनापोढ़मश्रान्तम्‌ [ न्‍्या० बि० ४ ]। ” शुन्यवादी ( माध्यमिक बोद्ध ) 
समस्तका अपछापी है, इसलिए बह तो प्रमाण-प्रमेयरूप व्यवद्वार करनेके भी अयोग्य है, अतः उसको 
लक्ष्य करके अपने साधन ( ग्रमाणजात्‌ ) के दो्षोंका परिद्वार नह्हीं करना चाहिये, क्योंकि उसवी 
प्रतिज्ञा ( सबे शून्यं-सब शून्य है ) स्रवचनत बाधित है, इस कारण झूल्यवाद का उत्पान ही नहीं हो 
सकता है। किस तरदसे उसकी प्रतिज्ञा स्ववचनबाधित है, वद्दी दिखाते हैं--जिस वबचनसे तुम कद्दते 
दो कि ' सब शून्य है, ? वह सवव अभाव का प्रतिपादक वचन है कि नहीं. यदि है, तो सब शून्य 
नहीं हुआ, कमसे-कम जिस वचनसे तुम यहद्द कहते दो कि ' सवव शून्यं-सब शल्य है, ' वह वचन तो 
शूत्य नहीं है, अत: तुम्हारी प्रातिज्ञा (सब शून्यं) की हानि हुई | यदि नहीं, तो सकक मात्रकी 
सिद्धि दै, क्योंकि अब प्रातिषेषक तो कोई है नदी ॥ ५ ॥ 


कारिकाः--न प्रत्यक्षमपि श्रान्ते प्रमाणत्वविनिश्वयात्‌ । 
भ्रान्ते प्रमाणमित्येतद्विरूद्धं वचन यतः ॥ + ॥ 


: दूसरोंके द्वारा स्वीकृत प्रत्यक्ष श्रान्त है! ऐसा कहनेवाले ज्ञानांदतवादी ( योगाचार ) 
बोद्धका निराकरण 


ज्ञानादेतवादी योगाचार, जो कि बौद्धदर्शनका द्वी एक सम्प्रदाय है, सम्बेदनकों वेध-बेदक 
आकारसे विकड, सकक विकन्पोंके विषयसे परे, अतएव निर्विकत्षक और प्रृूषक्‌ जो पारमार्थिक 
स्वसम्बेदन उससे जानने योग्य मानता द्वे तथा उन समस्त ब्ञानोंको जिनर्म ग्राह्मआइक जाकार दौखता 
है, जो किसी बाह्य वस्तुका प्रकाशन करते दे, विपयत्त-श्नान्त समझता है और कट्दता दे कि ऐसे ज्ञान 
अनादिकालसे चली आ रही वासनाके बरसे द्वोते दे । इसकी दृष्टिम उपयुक्त अनुमानमें जो प्रकृत 
दइृष्टान्त ' प्रत्यक्ष ! दे वह, मी भ्रान्त दे, इसकिए यद्द, अपने अभिप्रायके अनुसार, दृष्शन्त में साथ्य- 
शून्यता बतायेगा | अतः इसके मतके खण्डन ( विकुद्दन ) के ढिये कहते ै-- 


/ ग्रमाणत्वका विनिश्चय होनेसे, प्रत्यक्ष श्रान्त नहीं दे, क्‍योंकि, एक ओर, ' श्रान्त ! 
कहना और “ दूसरी ओर, * प्रमाण ” कद्दना ये दोनों परस्पर विरोधी वचन है ॥ ६॥ ” 


उपयुक्त कारिकामें, जैनके अनुसार, आन्तता और प्रमाणतामें विरोध है, पर ज्ञानांदेतवादी 
बौद्ध दोनोंमें यद् विरोध नद्दी मानता । वद्द कद्ता है कि--' भ्रान्‍्तता ' और “ प्रमाणता'में कोई विरोध 
नहीं है, देखो--अभिग्राय दो तरइके हुआ करते दै--एक तो व्यावहारिक और दूसरा तत्वाचिन्तक या 
पारमार्थिक | इनमेंसे व्यावद्वारिक अमिप्रायमें परम[र्थ अविदित रइता है और तत्तचिन्तकर्मे बिदित। 


को० दे, : याहां अधके निराकरणमें, .. ] स्थायापतार | ष्ड 


इमछोग--जो कि केवर शुद्ध ( प्राक्ष-प्राइक आकारसे रद्धित ) एक ज्ञानकों ही मानते इ--लोककी 
सारी कल्पनाओंको इसी व्यावहारिक अभिप्रायसे घटाते हैं । इमारे मतसे प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों 
दी बहुत हृढ़ वासनाके प्रवोधसे ही होते दे । ये व्यावद्वारिक अभिप्राय से ही दर्शित अधेकी प्राप्ति 
करा देते हैं, अतः तह्लक्षणरूप “ अविसम्बादकत्व-विसम्बादका अभाव ” उनमें है ओर इसके होनेसे ई 
हम उनमें प्रमाणता मानते हैं । जौर जब ये दोनों शिथिल वासनाके आमभिमुख्यसे होते हैं, तब ये 
व्यावहारिक अभिप्रायसे द्वी. दर्शित अथंको प्राप्त नद्ीं कराते हैं, अतः तलक्षणक ' अविध्तंबादित्व ! 
उस समय उनमें नहीं रहता और उसके न होनेसे ही दम उनमे अप्रमाणता कहते दे । और इनमें जो 
हम श्रान्तता कहते हू वह तत्त्वचिन्तक अभिप्राय या इश्सि कहते हैं, क्योंकि जितने बाद्य पदार्थको 
प्रतिमासित करनेवाले ज्ञान ढ्वे व सब नाशशीर ( उपप्लवमान ) और प्राह्ममाहक आकारके काढु- 
ध्यस दूषित हैँ और इसी कारण पारमार्थिक अद्वयसम्बदनेस्त विपर्यस्त ( विपरीत ) है । उनके ग्राह्म- 
अथेका विचार करनेपर तत्तदृष्टसि वह / अथे ) ठह्वरता नहीं है, अतः वे किसी कामके नहीं हे। ग्राह्म 
अर्थकी सिद्धि कैसे नहीं द्वोती है, वह्वी अब बताते है | 


बाह्य अर्थके निराकरणमें बोद्ध का पवपक्ष 

अथे या तो अवयवीरूप द्वोगा या अवयवरूप, इनके सित्रा उसकी तीसरी गति नह्दीं है| 
इनमेंसे (१) अवयवीरूप तो विचार करनेपर ठट्दरता नहीं है, क्योकि भवयवके विना अवयधित्थ बन 
नहीं सकता दै। दूसरे, अब्रयवोंमे अवयवी रहता हे, यद्व विकल्प ( विचार ) भी ठीक नहीं उतरता। 
कैसे  बह्ली कद्ेत है--कुछ-एक अवयवोंमें अवयवी रद्देगा, या सभी में ? कुछ-एकम्म तो रद्द नहीं सकता 
&, क्योंकि वह स्वये अवयवरदित ( निरवयब ) है। अवयवोंमें रहनेके निमित्तत अगर अंशान्तरकी कब्पना 
करें, तो अंशान्तरोंमें रइने के लिये मी अन्य अशान्तरोकी कल्पना करनी पड़ेगी, और तब अनवस्था दो 
जायगी । सभीमें भी नहीं रह सकता दे, क्योकि प्रत्येक अवयवर्मे पूरा-पूरा रइनेसे बहुत-से अवयवी 
दोजायेंगे, एक अवयवी नहीं रद्देगा। 'अवयव और अवयवीको जब बिलकुल मिन्न मानें तमी यह दोप 
होता है, अभेदपक्षमे यह दोष नद्दीं आयेगाः--ऐसा यदि आप कहें तो भी ठीक नहीं है | अवयब और 
अवयबीको अभिन्न माननेपर भी या तो अव्रयवमरात्र रद्देगा, या अवयवीमात्र, क्योंकि वे, एक-दूसरेके 
स्वरूपके समान, एक-दूसरेसे अभिन्न हैं | दूसरी बात यद्द 6 कि अगर अवयवीकों समस्त अबयबोंमें ब्यापी 
मानें, तो पटादिके कुछ अ्रंशर्म राग ( लाल रंग ) का दशेन ( दीखना ) कुछमें कम्प ( दृलन-चलन ) 
दीखना आदि होनेपर उसके संपूर्ण अंशमे रंग, कम्प का दीखना आदि दुर्निवार हो जायेंगे, 
क्योंकि जो एक दवै उसके छाछ रंग और लाछ रंगसे रद्दितपना आदि विरुद्ध धर्म नहीं दीख सकते हैं। 


(२) और न अवयवरूप ही अर्थ विचारपथमें आता है, क्योकि हाय, पैर, शिर और 
गदेन भादि अबयब शरीरकी अपेक्षासे हैं, परन्तु अपने-अपने अबय्बोंकी अपेक्षासे ये स्वयं भी अवयबी 
हो जायेंगे, तब जो दूषण पद्चछे अवयवी पक्षमे दे आये हैं वह यह भी आ जायगा। अगर कट्दोगे कि- 
परमाणुमें कोई अंश नहीं रहता है, इसलिये उसको हम अवयब मान लेंगे,--तो यद्द बात मी नहीं 
बनती द, क्योंकि परमाणु भी छः दिशाओंके संबंधसे छह अंशता घारण करते हैं। अगर उनके साथ छः: 


हि री | 

रु रशायचचजजैनशास्रमाला [ इसका खडे 
दिशाओं ---ऊपर, नीचे, पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण--का सबंध नहीं हे, तो फिर वे रहेंगे कहो ! बिना 
दिशाओंके संबधक १ रह नहीं सकते हैं । 


इसलिए अ्थकी सिद्धि न होनेसे तदुन्मुख ग्राह्माकार अलीक (मिथ्था ) है, 
ग्राह्यकारके अछोक द्वोनेपर ग्राहकाकार भी नह्टीं ठद्वरता, क्‍योंकि जब ग्राह्म द्वी नहीं 
तो भ्राइक किसका ? पग्राह्मय की भपेक्षासे द्वी ग्राहकका स्वरूप बनता है, जब प्राद्य 
और ग्राहक आकार कुछुभी नहीं रइता है तो फेवल ज्ञानका आकार रद्द जाता है, और 
वह सबेत्र अव्यभिचरित ( निर्दोष ) रूप है, इसलिए वही पारमार्थिक है | 


इसका खण्डन 


बोद्धके उपयुक्त पूपक्षका भर खण्डन करते हैं--बोद्धने जो यह कहा था कि भद्यस्तम्वेदन 
पारमार्थक है और प्राह्मप्राहकाकारसे प्रदत संव्ेदन अतात्तविक है, वद्द अथुक्त है, क्योंकि उसमें 
कोई प्रमाण नहीं है। बही दिखाते है:--आहर और भीतर दोनों ओर संपेदन अनेकाकार रूपसे 
परिणत द्वोता हुआ दीखता है । बाइरमें स्थिर, स्थूलता आदि अनेक धर्मोंसे युक्त अर्थक्री ग्रहण करता 
हे, अन्तरंगर्मे ह५षे, विषाद आदि परिणाम द्वोते हैं | लेकिन पध-वेदक आकारसे रद्वित जैंस ज्ानका 
बर्णेन आप करते हैं, षेसता किसीके कमो मी देखनेमें नहीं आता, क्योंकि अद्य प्रतिमासकी स्वप्तरशार्म 
मी अनुभूति नहीं होती है, और न ऐसे तत्तचिन्तकोंकी जो बिना प्रमाणके द्वी अपने मन्तव्यकी 
स्थापना करते हैं, बुद्धिमानोके जागे कुछ पूछ ही होती दे, नहीं तो 'ब्रह्म ( तत्लकारूप ) एक, अचेतन 
और अब्यय दे, झक्रिन अविया-अज्ञानसे वह अनेक, चतन भर क्षणभटमगुरतासे आक्रान्त 
माद्म पड़ता है. ऐसा कहनवाऊेकी भी बात सुननी पड़ेगी। और जो बढ्विर्थंके निराकरणके खयालसे 
अवयवी-अवयवके विकरुपद्वारा दूषण दिया या, वद्द भी बाहर और भीतर एकससे प्रसिद्ध, सकछ 
प्राणियोंकोी प्रतीत ऐसे प्रतिभासरूपी मृहूरसे निर्दडितशरीर होनेसे भोजनमें थूक देखनेबालेक 
सामने “ठगनेमें चतुर कुद्दिनीकी सागन्दके समान प्रायः है,” इस कारण उससे विद्वजनोंके 
मनका रञ्जन नह्दीं द्वोता है, क्योंकि प्रत्यक्षप्रतिमासका अपहृत् ( छोप ) करनेपर तन्मूछक ( प्रत्यक्ष-प्रति 
भासमूछक ) कुयुक्तियोंके विकल्प उठ नहीं सकते है। इस सम्बन्धपे, दूसरी बात यह है कि इसतरह 
का दूषण तो तुम्दारे ' एक द्टी सवेदन सित, असित आदि भनेक आकारोंमें रद्वता है,.' ऐसा माननेपर 
भी आयेगा। वहाँ भी एक सवेदन सित-अप्तित भ्रादि आकारोंसे भिन्न रे कि अभिन्न दे ! अगर 
भिन्न हे तो उस सवेदनकी वृत्ति उनमें खमस्त रूपसे दे कि एकदेश रूपसे ! इत्यादि चोश् 
( तक ) भायेंगे ही | इसलिए यह कोई दूषण नहीं है । “अनेकाकारका विबते ( पयोय ) मिथ्या होनेसे 
ठसके साथ पारमार्थक सबवेदनका भेद या अभेदका विचार बन नहीं सकता,--ऐसा अगर आप कई तो 


की फिकफकनाऊ अज 5 


१ अक्तमध्यनिष्ठयूतदा्शिनः पुरतो बविप्रतारणप्रवणकुटिनीशपथप्रयम--यदि कुद्टिनी यह ही कहती 
अली जाय कि भोजनके चबाते समय उसमें थूक या छार नहीं होती ओर इसके हछिये शपथ भी खाये, 
ले सामने जो भोजनके चबाते समय थूक था छार देख रहा है वह उसके ऐसे बचनोंसे ठगाया नहीं जाखकता है । 
ऐसा दी प्रकृतमें बौद्धहारा वहिरथेके निराकरणमें समझना । 


कारिका ६ - बाह्य अर्थके निराकरणका खण्डन । ] न्‍्यायावतार ७ 


यह तो दुरुत्तर इतरेतराश्रय हो गया | वह इस तरइ--अनेकाकारके वितकेके अलोकत्वकी सिद्धि दोनेपर 
अद्वयसम्वेदनकी सिद्धि दो, और उसकी सिद्धि जब हो, तब अनेकाकारके विवरतके अलीकत्वकी 
सिद्धि हो | ठ॒ग्द्दारे ढिये इस सम्बन्धी, एक और भी दूसरी बात कह्ठते हैं| एक क्षणमें रहभवाला एक 
( अद्य ) भी सम्वेदन जैसे पूर्वोत्तर क्षणोसे सम्बन्ध रखता हे, वैसे ह्वी निरेश मी परमाणु यदि दिशाओंके 
अंशेसि या दूसरे परमाणुओंसे सम्बन्ध रबखें, तो क्या अयुक्त होगा। और दूसरी बात यह है कि अवयबी- 
अवयबके एकान्त ( सवैया ) व्यतिरिक या व्यतिरेकके पक्षमें जो दूषण थाता था वह दमोरे पक्षम नहीं 
आयेगा, क्योंकि दम उन्हें परस्परम संयुक्त ओर विवक्षासे भदयुक्त भी मानते है, क्योंकि बाह्य और 
भीतर वैसे ही वे दिखते हैं, अत' उनका ( अबयव और अवयबीका ) लोप नहीं दो सकता हे | इस कथन- 
से राग-अराग ( छाल वर्ण-ढाढू वर्णसे रहित ), कम्प-अकम्प आदि बिरोधका उद्भाबन भी खण्डित द्वो 
गया, क्योंकि प्रमाणप्रलसिद्ध अथम कोई विरोध नहीं आता है, प्रमाण बावितमे ही विरुद्धपना 
आता & | अन्य कुयुक्तियोंके विचार, प्रत्यक्षेके अभावमें, निमूंलन द्वोनेसि बाधक नद्ढी हो सकते हैं, 
क्योकि प्रत्यक्षक लापसे कुयाक्ति विकल्पोके दलित हो जानेस उनका उत्थान द्वी नहीं दो सकता 
& । प्रत्यक्ष जब नहीं रहा, तो उन कुयुक्तियोका कहीं भी किसीकों भी दशन नहीं होगा, जब दर्शन 
नही होगा तो व श्रकाशमें कप्ते आयेंगी । दृतरे, पदार्थमें जितने धर्म हैं, उन सत्रका अत्तित्व भिन्न-मिन्न 
प्रद्वात्तियोंक निमित्ततते द्ोता & | प्रवृत्ति या अपक्षाकी दृशष्टिसे यदे विरोधी माक्म पडनेवाले धर्मोको 
तरफ दृष्टिपात को, तो उनमें कोई भी विरोध नहीं माद्धूम पड़ेगा । इसलिए धर्मके विपयेयसे माद्धम 
पड़नवाढा विरोध दृरसे द्वी हट गया। दूसरे, तुम स्वयं द्वी तो स्ेदनको परमार्थकी अपेक्षासे 
प्रत्यक्ष, अविकल्पक ओर अश्नान्त आदिरूप तथा संव्यवहार्की अपेक्षासे अप्रत्यक्ष, सविकल्पक और 
श्रान्तादिख्य स्वोकार करते हो, किन्तु बढ्रिथमें विरुद्धधमाध्यासबुद्धिका ग्रतिपेव करते दो, इससे पेबल 
तुम्दारी मूव्ता ही सूचित द्ोती है। इसलिए प्रमाण किसी भी तरह श्रान्त नहीं है, अगर हो तो अपने 
रूपस द्वी श्रष्ट हो जायगा, प्रमाण प्रमाण नद्दी रहेगा, अप्रमाण द्वो जायगा, ऐसा सिद्धान्त स्थिर हुआ | 


इसपर शायद बे।द्ध कहे कि--' ज्ञान स्वरूपस श्रान्त नहीं हे, किन्तु उक्षके द्वारा दिखाये गये 
अथके अलीक होनेखे उसमे श्रान्तता मान छी जाती है, क्योकि द्वम देखते है कि ज्ञानोदयके समय 
किसीको भी ' यद्द अछीकाथ है और यद्द अनलीकाथे है? ऐसा पृथक रूपसे निश्चय नहीं होता है; चाद्दे 
श्रान्तज्ञान द्वो या अश्नान्त, दोनोमें ज्ञान एकरूपते प्रकाशित द्वोता है। ओर जिस समय मिथ्या चन्द्रदय 
भी स्पष्ट प्रत्मक्ष ज्ञानमें देखते है, तब सच्चे समझे जानेवाले जितने प्रतिमास है उनमें भी मिथ्यापन 
( अलीकापेता ) की आशंकाकी निवृत्ति न द्वोनेसे उनमें विश्वाप्त नहीं जमता है। आ२ न * हमारा ज्ञान 
ठोक है कि नहीं ! ' इस आशकाके निराकरणके लिए प्रतिभासमान जलादि अर्थकी प्राप्ति या पान या 
अबगादइ्नादि कारयकी कल्पना करनी चाहिये, क्योंकि स्तप्तनावस्‍्थामें प्रतिमासमान पदार्ष की प्राप्ति आदि 
कार्य ( अर्थक्रिया ) देखे जानेपर मी अलीकाथंता बनी द्वी रहती है। इसलिए, बाधक ज्ञानके उदय हो 
जानेसे ज्ञानको असल्यार्थता द्वोती है । --तो बौद्धका यद्ध कद्ठना ठीक नह्दीं है, क्योंक्रि जब ऐसी बात 
है कि ज्ञान अपने द्वी विषयक्रो जानेगा, अविषयको नही, तो उसमें बाघक ज्ञान हो नहीं सकता है। 
अगर अपना विषय जाननेपर भी एक ज्ञानका दूसरा ज्ञान बाधक हो सकता है तो जो देवदत्त पढे, 

नया ८ 


ण्द रायचन्द्रजैनशाखमाऊा [ का० ७- सकलशानोंके अ्न्तस्वकी... 


अपने ज्ञानसे पीतको जान रहा था वह्दी जब बादर्भ नीलको जानेगा तो पूर्व ज्ञानका उत्तरज्ञान बाधक हो 
जायगा | बाधकके अभावकी सिद्धि होनेसे ही, अर्थात्‌ ज्ञानमें जब कोई दूसरा ज्ञान बाधक नहीं 
होता है, तभी सभी ज्ञान ज्ञानरूपसे समान होते हैं, अर्थात्‌ सभी प्रमाण हैं| इसछिए कौन ज्ञान श्रान्त 
है ओर कौन अश्नान्त, इस विषयकी अभी आपको ज्ञान्ति है, क्योंकि दोनोंके विवेक (पार्थयक्य) को न 


जाननेसे आप सभीको अलीकाय समझ रहे हैं।॥ ६।॥| 


कारिका >--सकलप्रतिभासस्य भ्रान्तत्वासिद्धितः स्फुटम । 
प्रमाणं स्वान्यनिश्वायि, दृयसिद्धी प्रसिदर्धाति ॥ ७ ॥ 


१. सकल ज्ञानोंके श्रान्तत्वकी असिद्धि । 
२.  स्वपरव्यवसायीज्ञान ही प्रमाण होता है, ” ऐसा निगमन 


३. ' प्रमाण” स्वीकार करनेवालेकी “अथे” भी स्वीकार करना चाहिये ऐसा 
समथेन । 


उपयुक्त तीन बाति--इस कारिकार्म कहते है-- 


समस्त ज्ञानोंके श्रान्त न सिद्ध होनेसे, साफ़-साफ़, जो स्व और अन्यका निश्चायी है वह प्रमाण 
है। ओर वह प्रमाण स्वरूप (ज्ञान) और अर्थ, दोनोंके द्वी सिद्ध होनेपर होता है ॥ ७॥ 


१, सकल ज्ञानोंके अभ्रान्तत्वकी सिद्धि इस तरदइ होगी--जो भी योगाचारादि समस्त ज्ञानकी 
श्रान्तताकी प्रतिज्ञा करता है, उसे भी तत्साधघक (समस्त सम्बेदनकी भ्रान्तताके साधक ) “ निरालम्बना! 
सब ग्रत्यया॥ प्रत्ययत्वातू, स्वप्नप्रह्मयवत्‌ '- जितने ज्ञान हैं वे सब निराव्म्बन है, उनका “अर्थ ! नाप्का 
कोई आहम्बन नहीं है, प्रत्यय (ज्ञान) दोनेसे, स्वप्ज्ञानके समान” इस अनुमानरूप ज्ञानको तो 
कम-से-कम अश्रान्त मानना चाहिये। उसे श्रान्त माननेस तठ्नतिपादित जितना पदार्थ है वद्द झूठा हो 
जायगा, तब सकछ ज्ञान अश्वान्त द्वो जायेंगे। अगर ये ज्ञान अभ्नान्त नहीं होंगे, तो तत्साधक अनुमान 
श्रान्त नहीं होगा | निष्कृष यह निकला कि योगाचारको--जो कि समस्त ज्ञानोंकों आन्त मानता है-- 
हन दो बातोंमेंसे कोई एक स्वीकार करनी पड़ेगी, या तो, यदि वह समस्त सम्बेदनको ' भ्रान्‍्त ? मानना 
चाद्वता है, तो इस समस्त सम्वेदनकी अ्रान्तताके साधक अनुमानको अश्नान्त मानना पड़ेगा, 
क्योंकि उसे अश्नान्त माने पिना समस्त सम्वेदन श्रान्‍त नहीं हो सकते, और यदि समस्त सम्बेदनकी 
श्रान्तताके साधक अनुमानको भी भ्रान्त ही मानना चाइता है, तो उप्ते उससे ' भिन्न ' सकल ज्ञानोंको 
अ्रश्रान्त मानना पड़ेगा, क्योंकि इनको अश्नान्त माने बिना तत्साधक अनुमानकज्ञानको भ्रान्तता नहीं बन 
सकेगी । संक्षेपमें एक ओर तो समस्त सम्वेदनकी अ्रान्तता और तत्साघक अनुमानकी अ श्नान्तता, 
तथा दूसरी ओर तत्साघक अनुमानकी भ्रान्तता और सकल ज्ञानोंकी अश्ञान्तता, इन दोनोंमेंसे 
कोई एक रास्ता योगाचारकों चुनना पड़ेगा। दोनों ही रास्तोंम प्रतिज्ञा-.हानि दोष है। प्रतिज्ञा यह थी कि 
“समस्त सम्बेदन श्रान्त है, ” सो कम-से-कऋम, पहले रास्तेके चुननेमें एक--तत्साधक अनुमान--तो ऐसा 
निकला जो कि श्ञान्त नहीं है। दूसरे रास्तेके चुननेमे ' एक अन्त भोर शेष अश्नान्त ” निकलनेसे वह्ढोँ भी 


का० ८, : शारइ-प्रमाणका लक्षण कथन. ] स्यायावतार धर 


प्रतिज्ञाहानि या साध्यशिद्धिका अभाष द्वोता है । दोनोंमें फुक इतना ही है कि एकमें-पहले राश्तेमें- 
कम प्रतिज्ञा-हानि द्ोती है और दूसरेमें ज्यादा। लेकिन कम द्वो या ज्यादा, सिद्धान्तका तो ब्याध।त हुआ 
ही, तथापि यदि आप कम ग्रतिज्ञा-द्वानिवाला मार्ग चुनें तो इम उसमें भी ऐसा कद सकेंगे कि जब एक 
ज्ञान ( समस्त सम्बेदनकी श्रन्तताका साधक अनुप्तान-ज्ञान ) अश्रान्त निकला तो उस जातिके दूसेर भी 
ज्ञान अश्चान्त निकलेंगे, तब समस्त सम्बेदनकों श्रान्तत्व सिद्ध नहीं हुआ, जैसा कि आपने शुरूमें 
कहा था। 

२. जब यह सिद्धान्त स्थिर हो गया कि कोई भी ज्ञान श्रान्त नहीं है तो जो ज्ञान अबश्य द्वी 
(सुनिश्चित रूपसे ) स्वर परका प्रकाश है वह प्रमाण है। 


३. जब अश्वान्‍्त ज्ञानको “प्रमाण ” पाना और प्रमाण स्व और पर दोनोंका ग्रकाशक-जानने- 
बाला होता है, तब स्वरूप ( ज्ञान ) ओर अथे दोनोंके होनेपर द्वी ' प्रमाण ! हो सकता है। इसढिए 
केवल ( अद्वय ) ज्ञान नहीं रहा, साथमें अथंको भी मानना पड़ेगा। यदि अर्थ-प्रमेयको नहीं मानेंगे तो 
प्रमाणका भी अभाव द्वो जायग। | इसछिए, जब प्रम्माण मानते ही द्वो तो अर्थ भी मानना चाहिये, ऐसा 
हमारा अभिप्राय है || ७ ॥ ॥॒ 

कारिका ८-दृष्टेशव्याहताद्दाक्यात्परमा थांभिधायिन: । 
तत्त्वग्राहितयोत्पन्न॑ माने शाब्दं प्रकीर्तितम्‌ ॥ ८ ॥ 


शाब्द-अमाणका लक्षण कथन 


इस प्रकार स्वार्थानुमान-लक्षणका ग्रतिपादन करके और उसको प्रमाण माननेवाढोंमें जो भ्रान्त- 
ताकी बिप्रतिपत्ति है, उसका निशाकरण करके अब यद्यपि परार्थानुमानका ढक्षण प्रतिपादयितब्य है, उसीके 
प्रकरणमें शाब्दके लक्षणमें कुछ ज्यादा कथन न होनेस पद्कले उसीका लक्षण कद्ते हैं-- 


४ ग्रमाणसे निश्चित अर्थसे अबाधित, परम (विशिष्ट ) अर्थके कहने या दिखानेवाले वाक्यसे 
तत्त्ग्राद्दी रूपसे जो प्रमाण उत्पन्न हुआ है उसे ' शाब्द ” कद्दा गया है ॥ ८॥ 


यहाँ भी “शाब्द ! लक्ष्य हैं अनूध द्ोनेसे, और “ दृष्टेशब्याहइतात्‌ परमा्थीमिधायिन: वाक्यात्‌ 
तत्तप्राहितयोत्पल्न माने ' छक्षण है, विधेय द्ोनेसे | परमका भर्थ होता है अक्ृत्रिम, लेकिन बद्द अकृत्रिम 
अर्थ भो ' पुरुषोपयोगी और शक्यानुष्ठान ( जिसको कर सकें ऐसी योग्यतावाढा ) ! ्ोना चाहिये। जो 
पुरुषके उपयोगी नहीं है एस शवके शरीरके उद्वतेन भादि ( उबटन लगाना आदि ) परम अर नदी हैं। 
इसी तरह जिसका करना सम्भव नहीं है वह मी परम अर्थ नही है। जैसे-तक्षक सपैकी चूड़ा ( शिर ) में 
एक रश्न होता है, उसका यह्द प्रभाव होता है कि बह ज्वरको दूर कर देता है। क्षब कोई किसीको 
उपदेश दे कि तुम अपने शरीरको इस सर्पकी मणिसे छुआओ, तो वह कद्ेंसि, कैसे उस मणिको प्राप्त 
करेगा £ यद्द किसी मजुष्यके लिए, साधारण रूपसे अप्राप्य है। क्चित्‌ भाग्यवश सर्पके स्वयं मरनेपर, 


६० रायचर्दजैनशासखमाला [ कारिका ८ 


किसीको मिल जाय तो दूसरी बात है, नहीं तो सर्पके जिन्दा रहते हुए उसको मारकर उसे उसके 
शिरमेंसे निकालनेका प्रयत्न करना अपनेको ही मौतके मुँह डालना है। इसलिए यह्द काम पुरुषके 
उपयोगी तो है, छेकिन अशक्यानुष्ठान है, इसका करना कोई सरछ बात नहीं है । अथवा, “ पुरुषो- 
पयोगी या शक्यानुष्ठान ' अर्थ अक्वत्रिम द्वोता है । तब्र इन दोनों विशेषणोंधें एकके अभाव इोनेसे 
दूसरेका अमाव स्वयं द्वी दो जाता है। जैसे तक्षक-मणिका अलंकारके लिये छाना “अशक्यानुष्ठान ! है 
तो वद्द वास्तवर्मे इसीलिए द्वी, पुरुषके अनुपयोगी भी है । इसी तरह, जो पुरुषके लिये अनुपयोगी है, 
जैसे घतकक उबटन बगैर : लगाना, भादि वास्तबमें उसका करना पुरुषाथ-धर्म जाननेबालेके लिये 
अद्दक्य भी है| इस तरह इनमेंसे कोई एक लेना चाहिये, क्योंकि एकके अभावसे दूसरेका अभाव स्वयं 
आ जाता है। 


इनमेंसे “ प्रमाणसे निश्चित अर्थस्ते अवाधित ” इस विशेषणसे कुत्रीर्थिकोंके बचन और छोकिक 
विप्रतारकोंके बचन शाब्दप्रमाण नहीं होते हैं, इस बातका निराकरण किया है, क्योंकि बे प्रमाणसे 
बाधित हैं। 'वाक्यसे ” इस विशेषणसे काक्यको द्टी नियत अथेका दशेकत्व होनेसे परमार्थाभिधायिता है, 
ऐसा दिखाते हुए पद (शब्द ) मात्रसे शाब्द-ज्ञान नहीं होता है, ऐसा दिखाया है। शाब्द-ज्ञानके लिये 
वाक्यकी जरूरत हैं। प्रव्ृत्तिके नियत विषयका व्यवस्थापक प्रमाण हुआ करता है। पद (शब्द ) से जो 
पदके अथेका ज्ञान ह्वोगा वह नियत विषयका ख़याऊ नहीं करता है। “घट ' शब्द घटसामान्यको तो 
कद्देगा, परन्तु किसी स्थानविशिष्ट घटकों नहीं कद्देगा, तब घटार्थी कट्ठेँंसि जाकरके घट लाबे ! इसलिए 
पदसे उत्पन्न ज्ञान शाब्द-प्रमाण नहीं है, वाक्यसे ही उत्पन्न ज्ञान शाब्द-प्रमाण है। परम अर्थको 
दिखानेवाछे ” ऐसा कहकर “ तक्षक ( सपेविशेष ) के माथेके ज्वरको हरण करनेवाले रत्नसे अलड्ढार करो ! 
ऐसे उपदेश आदिके शब्दोंसे उत्पन्न ज्ञान निष्फ्क हुआ देखा जानेसे उसकी प्रमाणताका निराकरण 
किया है। कट्दनेका प्रयोजन यहद्व है कक वाक्य पुरुषके उपयोगी बातका दो, या जिसको कर 
सके ऐसी बातका बतानेबारू द्वो तभी वह्द शाब्द-प्रमाण द्वो सकेगा; नहीं तो नहीं | “ तत्त्वकी ग्राद्विता- 
रूपसे उत्पन्न ? ऐसा कहनेसे पूर्तोक्त विशेषणोंसे विशिष्ट भी वाक्‍्यसे यदि श्रोताके अपन दोषसे बरिपरीत 
आदि अर्थका ग्रदण द्वोता दो तो बद्द शाब्द-ज्ञान नहीं है, एसा बताया है। मान या प्रमाण” ऐसा कह्ननेसे 
जो शाब्द-ज्ञानको प्रमाण नहीं मानते हैं उनका तिरस्कार किया है। उसको अप्रमाण माननेषर परा- 
थानुमान भी नहीं रहेगा, क्‍योंकि वह भी वचनरूप है। यहाँ यदि बौद्ध ऐसा क्ें--तीन रूप 
( पक्षधमेत्त, सपक्षेसत्त, विपक्षाब्यादृत्ति ) वाले देतुका सूचन करनेसे उपचारसे (गोणरूपसे ) बचनको 
प्रामाण्य है, बास्तवम नहीं है,--तो ऐसी बात नहीं है, क्योंकि “अग्रमाण ' किस्तीका सूचक नहीं हुआ 
करता है। यहें। शंकाकार फिर कद्ठता है कि-वचन हेतुका प्रतिपादन करता है और वचन यदि प्रमाण! 
है, तब फिर क्या हेतुसमथेक अ्रमाणान्तर ( भनुमान ) की प्रतीक्षा करना व्यर्थ नहीं हो जायगा ? क्योंकि 
उस ह्वाठतमे शब्दसे द्वी ढूतुका निणेय ट्वो जायगा, और जो एक प्रमाणसे सिद्ध है, उनमें प्रभाणान्तर 
व्यथे दी दोगा--ऐसी बात नद्दीं है। यदि एक प्रमाणके विषयमें दूसरे प्रमाणकी प्रवृत्ति माननेसे, पहले 
प्रमाणकोी अश्रमाण कह्ढोगे, तो आप ( बीद्धों ) के द्वारा परिकर्पित अध्यक्षके अप्रामाण्यका प्रसेग आाजायगा, 
क्योंकि तदरित अर्थमें विकस्पकी प्रतीक्षा द्वोनेसे विकरपको दी प्रामाण्य हो जायगा । अगर कहोगे-- 


का० ९. : घशाह्नजन्य शाबद-प्रधाणका लक्षण, ) न्यायायतार दर 


कि प्रत्यक्षयुद्दीत दी भर्यंको यह ( विकर्प ) शब्दयुक्त करता है, तो इम भी कहेंगे कि शन्दप्रतिपादित 
हेतुको ही प्रमाणान्तर समर्थित करता है| इस तरह यद्व बात तो दोनोंमें समान हैं ॥ ८॥ 


शाब्द प्रमाण दो प्रकारका है--?. लोकिक और २. शाब्नज। वतेमान शब्दका लक्षण दोनोंमें 
ही समान दे | छौकिक शाब्द-ज्ञान किसी अविप्रतारक ( न ठगनेवाले ) के बचनसे उत्पन्न हुआ होना 
आद्िये, ऐसा इस ग्रन्थमें आदिवाक्यके प्रस्तावम द्वी समर्थन किया था, छेकिन शाखज्ञ शाब्द-ज्ञानका भी 
तो समर्थन करना चाहिये। इसलिए कैसे शात्रसे उत्पन्न होनेसे वह शाब्द-ज्ञान प्रमाण द्वोता हे उस 
शाखत्रकों दिखाते है-- 


कारिका ९--आप्तोपल्षमनुल्लंध्यमदष्टेशविरोधकम । 
तत्त्वोपेदशकृत्सावे शाख्ं कापथघट्ूनम्‌ || ९ ॥ 


शासत्रजन्य शाब्द-प्रमाणका लक्षण--- 


* जो आप्तके द्वारा आदिमें जाना हुआ द्वो, किसीके भी द्वारा जिसका खण्डन न दो सके, किसी 
भी प्रमाणते जिसमें बाधा नहीं आती द्वो ऐसे भर्थका कइनेवाला द्वो, जीवादि सप्त तक्तोंके स्वरूपका 
प्रकाशित करनेवाला द्वो, सबके लिये जो द्वितकारी द्वो ओर जितने तीर्पान्तर हैं उन सत्का निराकरण 
करनेवाल्य हो, तो उसे शास्त्र कद्दते हैं ॥ ९॥ 


भावोदधाटन--जो जीव-अजीव आदि ततक्तोंकी शिक्षा देता है, उनको प्रह्ण कराता है, 
अथवा जिससे जीव-अजीव भादि तत्त्व जाने जाते हैं, बद शाख हे। इस शाल्रमें छ. बातें और द्वोना 
चाहिये । वे छः बातें ऋपते ये हैं. 


( ली, शास्त्र वद्दी दो सकता है जिसे मूलमें ऐसे पुरुषने कहा है जिखके राग भादि 
दोषगण प्रक्षीण ( बिलकुछ नष्ट ) हो गये हैं । कुछ लोग कद्वते हैं कि शाख्त्रकों पुरुषके द्वारा 
कहा हा नहीं होना चाहिये, परन्तु यद्द सिद्धान्त अ्रमाणसे बाधित है; क्‍योंकि जब पुरुष वी नहीं 
होगा तो वचन भी नहीं द्वोगे । बचनकी उत्पत्ति तो पुरुषते द्वी होती है । वचन द्वों और वे किसी पुरुष 
(संज्ञी, पश्चेन्द्रिय चेतन प्राणी ) के न द्वों, एता तो आजतक नहीं देखा है। अगर थोड़ी देरको मान 
भी लिया जाये कि विना पुरुष-ब्यापारके भी वचन द्वोते हैं, तो फिर उनके अर्थक्रा कुछ पता नहीं चलेगा, 
इसलिए उनके कर्थका निश्चय करनेके लिए पुनः पुरुषफ़ा आश्रय ता पड़ेगा, जिसका अर्थ होगा 
गजस्नान न्यायका प्रसंग | जेधत-गनज् ( द्वाथी ) स्नान करके पुनः घूलिस अपनेको मकिन कर छेता . 
है, उसी तरइ तुम भी राग-द्वेषते युक्त पुरुषके प्रणयनसे उत्पन्न वेदोंकी कलुषताका निराकरण, उन्हें 
अपौरुषैय स्व्रीकार करके भी, उनके व्याख्यान ( अर्थ बतछाने ) के लिए फिरसे वैसे दी पुरुषके 
स्वीकार करनेसे उधो कालुष्यको स्त्रीकार करते हो | पुरुष तो रागादिसे कदुषित द्वोता है, इसलिए बह 
वितथ ( झूठे ) अर्थके कथनमें प्रदत्ति कर सकता है । जिस बातसे बचनेके डिये तुमने द्वी वेदको अपी- 


ध्२ रायचन्द्रअैनशासमाला..[ शाख्रतन्य शाब्द-प्रमाणका लक्षण. 


रुषेथ माना, उससे तुम फिर भी न बच सके, अर्थात्‌ बेदमें रागद्वपयुक्तता न आये या न रहें, इसके 
वास्ते तुमने (मीमासकने ) पडलेसे ही उसे पुरुषद्वारा निर्मित नहीं माना, परन्तु बादर्म जब उसके थर्यके 
व्याख्यान करनेका प्रसंग आया तब तो फिर वही पुरुषका ही आश्रयण तुम्हें करना पड़ा, क्योंकि पुरुषके 
सिवाय उसके अर्थको समझानेबाला ओर कौन हो सकता हैं ! छेकिन पुरुष तो ठद्दरा राग देषका 
पुतला १ बढ यदि कषाय या अज्ञानव्रश वितयार्थ ( मिथ्यार्थ ) का भी व्याख्यान करे तो उसे रोकनेबाढा 
कौन है ! इसलिए आप पुरुषनिर्मित अप्रमाणतासे एकबार भी पुरुषव्याख्यात प्रमाणताके दोषसे 
कैसे बच सकते हैं ! अगर कहो,-व्याख्याताके व्याख्यानरूप व्यापारसे भी परलोकादि अदृष्ट अथर्मे 
प्रद्त्तिरूप काये सिद्ध द्वो जाता है--तो वेदके प्रणयनके रहिए भी पुरुषको क्यों नहीं चाहते द्वो, क्योंकि 
दोनोंम कोई विशेषता तो है नहीं | जैसे पुरुषके व्याख्यानरूप कायेके द्वोनेपर भी तुम्हारी परलोकादि 
अद्ृष्ट अर्थमें प्रवृत्ति बनी रही, वैसे द्वी वेदको यदि पुरुष द्वारा निर्मित माने लिया जाय, तो तुम्द्वारी क्‍या 
द्वानि दोगी ? परछोकादि भदृष्ट अर्थेमें प्रदृत्ति तो तत्र भी बनी रह सकती है । इसलिये क्षीणदोषके 
वचनके सिवाय अन्य किसी व्यक्तिसे प्रेक्षावान्‌ लोगोंकी परलोकादि अद्ृष्ट अर्थम प्रद्नत्ति ठीक 
नहीं है। भतः आपके द्वारा कहा हुआ ” ही शाखत्र है, क्योकि निरुपचरित ( वास्तावेक ) शब्द और 
उसके अर्थकी उपपत्ति उसीसे ह्वो सकती है। 


२. दूसरा गुण जो शाख्तरमें होना चाहिये वह यद्द है कि--चूँकि शाञ्र सबंज्ञकी बाणी है, अत: 
किसी भी अल्पज्ञा्नीके द्वारा उसकी किसी भी बातका खण्डन नहीं होना चाहिये! सर्वे बच- 
नोंको ऐसा शात्र अतिशयित करता है। और फछत: 


३. तीसरा गुण--अदृश्ेष्टविरोधक --अपने-आप अबतरित हो जाता है । 'हृष्ट ” ( प्रत्यक्ष ) 
प्रमाणसे निणीत किसी बातसे हमारी “दृष्ट' ( अनुमान ) शाखोक्त बातका विरोध जिसमें 
नहीं है, ऐसा वह शासत्र है। अथवा, प्रमाणस दइृष्ट और बचनान्तरसे इृष्ट, इन दोनोंका विरोधक शा 
नहीं द्ोता । 


ये तीन गुण तो बिना किसी दूसरेकी अपेक्षाक्रे स्वयं शास्र्मे होते हैं; इसलिए इनको शात्रकी 
सवा सम्पत्‌ कद्द/। है । अगले तीन गुण दूसरोंके लिए, अतएव दूसरेकी अपेक्षासे होते है, इसलिये इन्हे 
शालत्रकी परायंसम्पत्‌ कद्दते ६ । 

४. चौथा गुण--तर्वका उपदेश करनेवाला है। जीवादि पदार्थ तच हैं | बे प्रमाणसे प्रति- 


प्टित हैं। उनके स्वरूपका प्रकाशन द्वोना या उन तचोंके रक्षणादिका विधान करना यद्ट उनका उपदेश 
कहद्दा जाता हे अतएव 


५. पौंचवों गुण, इसमें स्योहितकारी विश्वजनीन जृत्ति है, क्योंकि यद्द प्राणियोंके रक्षणके 
डपायका उपदेश तथा परम्परासे परमपद-मोक्षका देनेवाछा है । 


६. छट्ठा युण, ' तीर्थान्तरॉ-कुमागोंका निराकरण करनेवारा ! दै। कुमत सर्वजनोंका 
भपकारी है, शाक्ष उसका विध्वंसक है ; इस गुणते यद्द दूध्रोंके अनर्थ ( नुकसान ) का परिषाती है। 


का. १०; पराथामु०, पा० प्र० का सामान्‍य रूक्षण.] स्थायाबतार ९३ 


इन छद्द गुणोंसे विशिष्ट शात्रस्ते दी शाब्द प्रमाण होता है, अन्य शाखत्रसे नहीं, क्योंकि वे 
ठगनेबाले होते हैं ॥ ९ || 


कारिका १०--स्वनिश्वयवदन्येषां निश्चयोत्पादने बुणेः । 
हर ० हा 
पराथ मानमारब्यातं, वाक्य तदुपचारतः ॥ १० ॥ 


परार्थानुमान ओर परार्थप्रत्यक्षका सामान्य लक्षण 


अब पराथानुमानका लक्षण कद्दना चाहिये। लेकिन वह पराथेस्व प्रत्यक्षम भी दिखाई देता है, 
इसलिए एकयोगक्षेम द्वोनेप्त सामान्यसे कद्ते हैं-- 

+ अपने समान दूध्तरोंको भी निश्चय कराना, इसको विद्वारनोंने 'परार्थ ! मान कह्दा है। ज्ञानके 
उपचारसे वाक्यको भी प्रमाण कट्दा है ॥ १० | 

यह्दों ' पराथे मान ? यह लक्ष्य है। “ स्वनिश्चयवत्‌ अन्येष! निश्चयोत्पादनम ! यह हक्षण है। 
जैसे अपनेको अर्थका निर्णय है, वैसे ही दूसरोकों भी निणेय कराना, बिद्वानोंने इसे 'परा्ष '--जिससे 
दूसरेके लिये प्रयोजन हो--मान कहा है। कोई यहाँ शेका कर सऊता है कि--निश्चवथका कराना यदि 
पराथमान है, तो दूसरेके समझानेम छगा हुआ', अर्थात्‌ वक्ताका, ज्ञान भी पराथे हुआ। इसके लिये कहते 
हैं--वाक्य पराथे है, ज्ञान नहीं, क्योंकि वाक्यका दी ज्ञानके बाद ब्यापार होता है और उप्तका प्रयोजन 
मात्र “पर ? है जब कि ज्ञान व्यत्रद्षित और स्वपरोपकारी है। 

दूसरा प्रश्न यद्द द्वो सकता है कि वचन तो अज्ञानरूप है, वह कैसे प्रमाण द्वो सकता दै ! इसके 
लिये कहते हैं--ज्ञानका वाक्यमें उपचार होता है अथोत्‌ वाक्यको, ज्ञानमें कारण द्वोनेस्, ज्ञान मान ढेते 
हैं।जो जिस रूप नहीं दे उसको उसका कारण होनेसे उत्त रूपसे ग्रहण करना, इसका नाम & उपचार। 
इससे इसका यह मतहूब निकला कि--प्रतिपाय ( जिसको समझा रदे हैं, सम्बोधन कर रहे है) में दीख- 
नेवाले ज्ञानका अव्यवद्वित कारण होनेसे वचन भी उपचारसे “प्रमाण ” कहा जाता है । 

इनमेंसे अनुभानका पाराथ्य तो बाद्ध छोग स्त्रीकार करते हैं, परन्तु प्रत्यक्षका पाशर्थ्य स्वीकार 
नहीं करते। वे कहते है कि प्रह्मक्षमें शब्दका प्रवेश नहीं हे, वह स्वृल्क्षणकों ग्रहण करता है, अतः 
उसका विषय दूसरोको नहीं बताया जा सकता। दूसरे, शब्दसे परको स्व॒लक्षणग्रहणदक्ष प्रश्नक्ष होगा 
भी नहीं, क्‍योंकि शब्द विकस्पसे उत्पन्न होकरके दूसरेको मी विकल्पका उत्पादक द्वोता हे। जेसा कि 
कह्दा हैं-- 

“४ शब्द विकल्पते उत्पन्न दोोते हैं और विकरुप शब्दसे उत्पन्न द्वोते है। उन दोनोंमें पारस्प- 
रिक कार्यकरारणभाव है, केकिन शब्द अथेको छूते भी नहीं हैं। और प्रत्यक्ष निषिकर्पक है, अतः वह 
हब्दजन्य नहीं है। ” ॥ १०॥ 

१, ज्ञानके बाद बिधक्षा होती है; विवक्षाके बाद स्थान, करणके अमिषात आदिसे शब्दुकी उत्पत्ति 
होनेपर परसन्तानमे झानका उत्पाद होता दे ! 
२. विकल्पयोनयः श्चब्दा: विकत्पा: शब्दयोनय: | कार्यकारणता तेषां नाथें शब्दा: स्पुशन्त्यपि || ६१ ॥ 





४ रायचन्द्रजैनशास्ममाला [ का ११: प्रयक्षका परार्थस्वरूपले निरूपणे 


इसलिए अब अनुमानकों दश्टन्त बना करके प्रत्यक्षकी भी परार्थता सिद्ध करनेके ढिये 
कईते हैं-- 
कारिका ११-प्रत्यक्षेणामुमानेन प्रसिद्धार्थप्रकाशनात्‌ । 
परस्य तदुपायत्वात पराथंत्वं दयोरपि ॥ ११ ॥ 


प्रत्यक्षका परार्थत्वरूपसे निरूपण 


* अनुमानकी तरह प्रत्यक्षसे भी प्रसिद्ध अर्थका प्रकाशन होता है और दोनों द्वी परके प्रत्या- 
यन-समझानेम कारण है, अतः दोनोंको द्वी परार्थत्व है ॥ ११॥ ! ४ 

बीद्धलोग केवढ अनुमानको पराथ मानते हैं, सो केवल अनुभानको ही परार्थता नहीं है, किन्तु, 
तुस्यकारण होनेसे, प्रत्यक्षकों भी पराथंता है। तुल्यकारणता पर॒प्रत्यायन-दूसरेको समझाना, ज्ञान कराना- 
है। दोनोंमें ( अनुमान ओर प्रत्यक्षम ) द्वी प्रतिपाधकी प्रतीतिके प्रति प्रतिपादकस्थ प्रत्यक्ष एवं अनुमानको 
निर्णीत अर्थके प्रकाशनका कारणत्व है। 


प्रत्यक्षप्रतीत अर्थ दूसरेकी बताया जा सकत। है, समझाया जा सकता है ओर उसका ज्ञान कराया 
जा सकता है, इस बातको माननेवालेका यद्द अभिप्राय है--' प्रह्मक्षका विषय दूसरोंको नहीं बताया जा 
सकता, ' ऐसा जो बोद्ध कद्दता है बह ठीक नहीं है, क्योंकि निर्वेकर्प प्रत्यक्षका निराकरण करके 
व्यवसाय (विकरप) रूप प्रत्यक्षका साधन पहले हो चुका है, व्यवस्तायरूप प्रत्यक्षके विषयको कथश्विद्‌ 
विकल्पगम्य होनेसे उसमे शब्दप्रतिपायत्व है | कैसे है ? बद्दी बताते हैं--जैसे अनुमानसे प्रतीत अभथ दूसरे 
के लिए प्रतिपादन किया जाता हुआ वचनरूपको प्राप्त होकर दूसरैके लिये अनुमान है, वैसे ही प्रत्यक्षप्रतीत 
भी अर्थ जब दूसरेके लिये प्रतिपादन किया जाता है और वचनरूपकओ प्राप्त होता है, तब वह ' परके 
लिये ! है। परप्रध्यायन दोनोंमें दी समान है, केवल वचन-प्रयोगका द्वी भर है । सो दी बताते हैं-- 
अनुमान प्रतीत भर्थकों कोई दूसरोंकों बताता हुआ इस प्रकारका वचनप्रयोग करता है--यहाँ। अग्नि 
है, धूम दोनेस; जद्बे-जह०ँ। धूम होता है वद्दा-वहाँ अग्नि होती हैं, जैसे मह्दानस (रसोईघर ) आदिम; 
अथवा बेधम्येसे--अग्मिक अभावमें कई्दीं भी घुआँ नहीं होता, जैसे ताछाब थादिमें, पर यहाँ धूम है, 
इसलिए (धूम होोनेसे ) यदं। अग्नि है | जिसको धूम और भग्मिका सम्बन्ध नहीं मादम है, या माक्ूम 
होकर भूछ गया है, इन दोनोंक्रों भी उसी तरह बताया जा सकता है, लेकिन सम्बन्धके ख़याक द्वो 
जानेपर फिर ऐसा सोचता है--यह्दां अश्नि है, क्योंकि यह्दों धूम उत्पन्न हुआ है। वैधम्येण--यहाँ 
अप्नि है, नहीं तो घूम नहीं ्वोता | लेकिन प्रत्यक्षसे प्रतीत अर्थकों दिखाता हुआ कोई इतना ही 
कट्दता है--देखो राजा जा रहा है। यह्०ां दोनोंसे प्रतीत अर्थक कथनमें नानाप्रकारता द्ोनेपर मी, 
चूंकि इससे समग्र सामग्रीवाले प्रतिपाथरो अनुमेय और प्रत्यक्ष अर्थकी प्रतीति होती है, इस लिए दोनोंको 
ही पराषता है। और जो यह कह्दा या कि--शब्दसे परके प्रत्यक्षकी उत्पत्ति भी नहीं दो सकती है, 
क्योंकि शब्द विकत्पका जनक है, और प्रत्यक्ष स्वलक्षणकों त्िषय करनेसे निर्विकत्पक है |--सो 
यह बात भी अयुक्त है, क्योकि अर्थ सामान्य विशेषात्मक है, इसढिए तद्विषयक जो उसका निर्णय 
होगा उसका विषय मी कर्थंचित्‌ एक ह्ोगा।हस तरह जब प्रत्यक्षका भी वद्टी विषय है जो 
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क्षारिकां ४९३३ परे अत्यक्षका स्वरुप, .. |... स्यॉयॉक्तार 


* शब्द, या निर्णय, या विकरपका है और मिर्णयका भी वही विषय है जो प्रस्यक्षका दे, तब प्रत्यक्ष 
शंब्दोत्पाथता रहे तो इसमें कोई विरोध नहीं आता। और इस तंरइका समर्थन दमने पदले भी 
किया है। कद्दोगे--प्रत्यक्ष चक्षुरादि सामग्रीस होता है शब्दसे नहीं,--तो अनुमान भी आअविस्मृत- 
सम्बन्ध प्रमाताके प्रत्यक्षादिसे निश्चित हेतुसे होता है, शब्दसे नहीं, इसहिए उसकी भी पराथ्थता नष्ट : 
हो जायगी। अगर कद्ोगे कि--समर्थ हेतुका कपन करनेसे अनुमानमें बचनके पराथ्थता है,--तो यहाँ 
मी वचनसे दशन ( प्रलनक्ष )-येग्य अर्थका प्रतिपादन करनेसे पराथेता है, ऐसा दम कहते हैं। इसलिए 
प्रत्यक्ष और परोक्षम पराथके प्रति कोई विशेषता नहीं है, अतः ' अनुमान पराथ है, प्रत्यक्ष पराषे नहीं! 
इस पक्षपातकों छोड़ना ही ठीक है ॥ ११॥ 


कारिका (२-प्रत्यक्षप्रतिपन्ना्थप्रातिपादि च यह : | 
प्रत्यक्ष प्रतिभासस्य निमित्तत्वात्तदुच्यते ॥ १२ ॥ 


परार्थ प्रत्यक्षका स्वरूप 


इस प्रकार दोनोंकी पर!।थेताका प्रतिपादन करके उनके स्वरूप कह्नेकी इचछासे, पहले प्रत्यक्ष- 
का स्वरूप कद्ते हैं-- 


“जो वचन ( शब्द ) प्रत्यक्षसे जाने हुए अर्थका प्रतिपादन करनेवाला है बह प्रत्यक्ष कहा 
जाता है, क्योंकि बद्द प्रतिपाथके प्रत्यक्ष प्रतिमासका कारण होता है॥ १२॥! 

यहाँ इतना विशेष और समझना चाहिये कि जो प्रत्यक्षप्रतिपन्न अर्थका प्रतिपादन करनेवाझा 
बचन प्रत्यक्षरूपसे, जैस-देखो म्रग जा रहद्दा है, कद्दा जाता है वह्द तो प्रत्यक्ष हो जायगा, और 
जिसको उद्त अर्थ्मे अभो विवाद है, विप्रतिपत्ति है या संशय है उसके प्रति अनुमान-प्रयोगके रूपमें जब 
बह्दी वचन कड्ठा जायगा, तब वह अनुमान हो जायगा। प्रश्न किया जा सकता है कि--बचन कैसे 
प्रत्यक्ष है *--तो उसके लिये कद्ते हैं कि जिसके लिए दम बचनका उच्चारण कर रहे हैं, जो हमारा 
प्रतिपाथ है, उसके प्रत्यक्षज्ञाकका वह निमित्त होता है, इसलिय, वास्तवर्मे नहीं, किन्तु उपचारसे 
बचनको मी ग्रह्मक्ष कद्ते हैं॥ १२॥ 


कारिका १३- साध्यविनाभुवो देतोवचो यत्प्रतिपादकम | 
ः परायमनुमानं तत्‌ पक्षादिवचनात्मकम्‌ ॥ १३ ॥ 


परार्थानुमानका लक्षण 
 साध्यके बिना नहीं द्वोनेवाले देतुका जो बचन प्रतिपादक है वह परार्थ अनुमान है, और 
वह अनुमान पक्षादि-वचनात्मक है ॥ १३॥?१ 


जो अर्थकों जताता है बह् द्ेतु है। ऐसा द्वेतु जब साध्यके बिना कमी नहीं होगा तभी 
उसमे लाध्यकप अयेके जतानेकी शक्ति द्ोगी या आायेगी। यदि साध्यके बिना भी वह शक्ति होने छगी तो 
न्पा, हि 


१ ४ (अप ह/ 2 रा कर 


को हू/ है४ ५४ सह | + न शो सो 00 ।क्‍ 
॥र पा 0... शायचखजैनशासमाका [-का० १३: दैशदी हर परशारिभ डे 
किए कैसे हेत॑ साध्यरूप अर्थकों जतायेगा ! कमी नहीं जता तकता। जिम्चको सिद्ध करना है बद सास्य। 

/५. और सिंसा साध्यके जो न हो वह हेतु या साथन। जैते प्रत्यक्षज्ञानकों प्रकर करनेसे ठप्तको आडे- 
2, आम भचनको प्रत्यक्ष कददा, वैसे द्वी यहाँ अनुमानज्ञानका प्रकाश करनेके कारण उसको कहमेबाछा बचने... 
50 । अैरार्थ अनुमान है। वद जतुमान पक्ष, देतु, दृष्टन्त, उपनय और निगमनादिके वचनरूप होता है।. 
(व 


रा की 


५. /,... यहाँ किसीको शड्डा हो सकती दे कि पदछे तो यह कहा कि देतुका प्रतिपादक वचन 
पंराथोनुमान है; अब फिर थोड़ी देर द्वी बाद कद्दा कि पक्षादिका प्रतिपादक वचन परायानुमान है, 
सौ पर्वापर व्याहृत बोलनेसे परायानुमानका कुछ ठीक स्वरूप नहीं माद्धम होता इस शह्ढाके डिये कोई 
अवकाश दी नहीं है। ऐसा मानते हैं कि पराथोनुमानका एक दी प्रकार नहीं है, दूसरकी जिस किसी 

( भी तरह सरलतासे प्रमेषकी प्रतीति दो जाय उसी तरहसे यत्न करके बताना चाहिये। इस तरहसे 

(3. बताने ( प्रतिपादन ) क। उपाय दश अवयववारला साधन है। वही कद्दते हैं--पक्ष आदि पाँच 
थऔर उनकी शुद्धि ( शोधन ) भी पाँच, इस तरह देश । “इनमेंसे जब ग्रतिपाथ क्रम-क्रमसे द्वी पक्षका 

': निर्णय कर ढेता है ( निर्णातपक्ष ), दृष्टान्तकों याद रखता है ( अविस्मृतदष्टन्त ) स्मरण करने योग्य 
प्रतिबन्ध ( सम्बध, व्यातति ) के ग्राहक प्रमाण (तक ) को जानता है ( स्मायग्रतिबन्धग्राइकप्रमाण ) 
और व्युत्यन्षमति होनेसे शेष अवयवोके सोचनेमें समर्य है, अथवा, अत्यन्त अम्यास होनेसे मतिके भेज 

:, जनेसे (विश्ुद्ध हो जानेसे ) जब उतने प्रयोगसे ही प्रस्तुत प्रमेयको जान लेता है, तब देतुका ही 
प्रतिपादन किया जाता है, रोप अवयर्बोंका कथन श्रोताकों माद्ठम होनेसे निर्ंक है ।” इत्यादिमें 

/ , देतुके प्रतिपादनको सूत्रकारने परार्य अनुमान बताया है। ज्ञोर जब प्रतिपाधकों भाजतक भी पक्षका 
निर्णय नहीं हुआ तब अकाण्डमें ( असमयमें ) ही हेतुका उपन्यास ( कथन ) विना देखे-मालछे 

मुहरके पातके समान होगा, अत: पक्ष भी कहना पड़ता है। तथा जब ऐसी स्थिति द्वोती है कि प्रति 
बस्पप्राददी प्रमाण ( ऊड्ट ) स्मरण नहीं होता है तब दृष्टान्तका भी वर्णन करना पड़ता है, नहीं तो 
हेतुके सामथ्येका ज्ञान नहीं द्वोगा। प्रमाणके त्म॒त द्वोनेपर भी जो दृश्शन्तको दाशीन्तिकर्में लगाना 
नहीं जानता है उसके लिए उपनयका प्रदशन होता है; और फिर भी जो साकाह्वु है, उसके ढिए निगमन 
: छड्टा जाता है, अन्यथा ( अगर इनको पात्रविशेषमें न कहा जाय ) तो निराकुछू प्रस्तुत अरयकी सिद्धि 
: नह्दीं होगी। तथा जहाँ पक्षादिमें स्वरूपकी विप्रतिपत्ति है, अर्थात्‌ यह भी नह्दीं माछम पड़ता कि यह 
” + प्रक्ष ? होने छाथक है या नहीं, बह उनकी शुद्धि ( शोधन ) मी प्रमाणसे कर छेना चाद्विए, नहीं तो 
( ग्रभाणसे उनका शोधन-निर्णय न कर सकने पर ) वे खसाधनको सिद्ध नहीं कर सकेंगे। और इन 
' सबको जो साधन ( सिद्धि ) का अबयव माना गया है, उसका एक द्वी कारण है और वह यह्द है कि 
अतिपाथकी ग्रतीति ( ज्ञान ) के ये उपाय हैं। 


2 हेठुकी तरह पक्षादे भी साधन हैं 
"यहाँ कोई शंका करता है. कि--स्वनिश्चयके समान परको निश्चय कराना परा्पानुमान का 


पर 


+ 
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शफ है। केकित परको निश्नय करानेदराले परायामुपानमे जो क्रम होता है, बढ स्वायोनुप्रानके समय को...- 
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' साध्यका होना) और व्यतिरेक (साध्यके अमावमें साधनका अमाव होना ) के द्वारा हेतुकी ही सामथ्य 
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असुभवों नहीं आतां। जो साधन-साध्यक्े सम्धन्धकों जानता है, ठसे तो देत॒के देखने ही मोल, ४7 


' झष्यका ज्ञान हो जाता है। बढ पक्ष बना करके फिर देत॒कों नहीं ढूँढ़ता भोर न दृष्टान्त आदिकंवी 


करता है, क्‍योंकि वैसा देखनेमे नहीं आता। दूसरी बात यह है कि, अन्यय ( साधनके होनेपर 


ि /] 


! बढ़ंती है, पक्षादिककी नहीं, क्योंकि विना पक्षादिके मी साध्यकी सिद्धि हो जाती है, फिर मी उनको ,.; 


( पक्षादिकों ) साधनकै अंशत्वकी कल्पना करो तो अनवस्थाका प्रसंग आ जायगा। यदि पक्षादिकर्ये 
सांध्य छिद्ध करनेकी सामथ्ये है, तब तो पक्षके कइनेमात्रसे दी साध्यका ज्ञान हो जायगा और तब हेंतुं... ' ' 
तथा आगेके अवयव निरपेक हो जायेंगे। इसी एक प्रकारसे उनका सामर्थ्य सिद्ध हो सकता है, दूसरी ' ' , 


' तरदसे नहीं। इसलिए जो द्वेतु परनिरपेक्ष होकरके (दूसरोंकी सद्दायता न केकर ) साध्यको जनाता "* 


है वही हेतु साधन है, पक्षादिक नहीं |-- 


भ्ब इसका उत्तर देते हैं-- 


“स्तनिश्चयके समान परको निश्चय कराना परार्थानुमान कद्दा गया है, ! इत्यादि जो तुमने .., 
शट्झामें कद्दा था, वद्द अयुक्त है, क्योंकि तुम उसके अर्थक्रों नहीं समझे । “निश्चय-निर्णय ” की अपे- 
क्षासे द्वी 'बत्‌ ( समान ) ! के द्वारा तुस्यता बतछाई है। जैसे स्वार्थानुमानमें निश्चय या निर्णय है वेसे दी  .. 
पराधानुमानमें भी है, “बत्‌” से तो खाली यही दिखाया है; सब चीज़ोंमें समानता है यह अभिग्रेत नहीं / 
है; नहीं तो विना घ्वनिका उच्चारण किये स्वार्यानुमानमें साध्य जाना जाता है, और इस तरद किना 
शब्दके उच्चारण किये दूसरेको मी निश्चय करानेका प्रसंग आ जायगा, लेकिन ऐसा है नह्टी । बिना शब्दका - 
उच्चारण किये परप्रतिपादन अप्तम्भव है। उसके लिये शब्द स्वीकार करनेपर जिस-जिसके विना परप्रति- ' 
पादन असम्मत्र है वह-बद्ध स्वीकार करना चाहिये, समान न्याय होनेसे। और पक्षादिके अमाव्में 
कोई-कोई ग्रतिपाथ--जो कि सूक्ष्मति नहीं हैं--समझ नहीं सकते हैं, क्योंकि वे, देतुका . 
विषय आदि जो कि पक्षादि द्वारा साध्य ही अर्थ है उसकी प्रदीतिस विकक दहोनेसे, साकांक्ष 
रहेंगे। तब बुभुत्तित (जिसे जाननेकी इच्छा है) अथैका ज्ञान न होनेसे अग्रत्यायित-बिना 
जताये हुए ही रह जायेंगे । इसलिए उसके ज्ञान करानेके लिये पक्षादि भी दिखाने 
आाहिये। इस तरदइ वे भी साधनके अंश द्वो जायँगे। और जो यह कहा था--अन्वयब्यतिरेकका अनु 
करण दोनेसे केवक देतुसे मी साध्यकी सिद्धि द्वोती देखी जाती है, इसलिए जिसमें अन्वयव्पतिरिककां 
अनुकरण नहीं है वह साधन नहीं है, पक्षादिमें भी अन्वयब्यतिरिकका अनुकरण नहीं है, अतः मे. 
भी साधन नहीं हैं,--बह अयुक्त है, क्योंकि जो ठग नहीं है ऐस पुरुषके “यहाँ भप्मि है! इत्यादि ८ 
रूप वचनमात्रसे मी कहीं कहाँ प्रमेय अर्की सिद्धि दोती है, इस कारण देतुकों मी असाधनताका 
प्रसंग आजायगा, क्योंकि उसे बिना मी साध्यकी सिद्धि हो जावेगी, ओर यह ठीक मी है, जैसा कि 


!., अधविप्रतारकके बचनको पहले ही प्रामाण्यका साधन किया है। और जो यद्द कद्ठा या--यदि इनमें 


| सामर्ष्य हो, तो पक्षमात्रते ब्राष्यकी प्रतीति द्वोनेसे हंतुकी व्ययता हो जायगी,--वह तो और 
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अयुक्त है, क्योंकि यह बात तो आपके पक्षमे भी आती है। आपके यहाँ भी समर्थ देतुके कइनेसे श 
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(5, साध्यका ज्ञान हो जानेसे--यदि साध्यका ज्ञान नहीं होगा, तो देतमें समर्थता गदवों रहगी--फिर उसी 
ः देशुका प्माणसे समर्थन तथा सत्र उसकी ब्यात्तिके गृद्दीत होने प्रृबेक पुनः पक्षरूप धर्मामें उपसंहार 
7.7. हल्ला आदि निरर्थक दो जायेंगे, तो इसका निवारण कौन कर सकेगा! समर्थन थोर व्यात्तिज्ञानपूर्षक 


(2.५ देंवुका पक्षपमार्े उपसंद्रण, इनके बिना द्वेतुके सामथ्येकी पहिचान नहीं द्वोगी, इसलिए इनका 
2. अधोग सार्थक है,--अगर ऐसा कह्टो, तो पक्षादिकों भी छोड़कर प्रतिप्रायविशेष ( कोई कोई प्रतिपाध ) 
' साझाये नहीं जा सकते हैं, इस कारण उनकी भी सार्थकता दुरुपपाद ( दुःसाध्य ) नहीं है, इसलिए 

इस विषयका आप्रद छोड़ना ही ठीक होगा । भतः हेतुकी तरह पक्षादि भी साधन हैं, क्योंकि देतुको 
' .' भी किसी किसी प्रतिपायमें पक्षादिकी अपेक्षा द्वोनेतते उसमें उनकी निरपेक्षताकी सिद्धि नह्ठी है। 


इस सबका विचार करके कद्दा हे कि वह पराथानुमान पक्षादिवचनात्मक है॥ १३॥ 
कारिका १४--साध्याभ्युपगमः पक्ष: प्रत्यक्षाधनिराक़ृतः । 
तत्पयोगो5च्र कतंव्यो हेतोगोचरदीपक : ॥ १४ ॥' 


पक्षका लक्षण 


इसप्रकार अर्थसे पक्षादिकोंको प्रस्तुत करके अब पक्षका लक्षण कहते हैं. 
'अल्क्ष भादेसे जिसका निराकरण न हो सके ऐसे साध्यक्रा स्वीकार करना पक्ष है। उस 
पक्षका प्रयोग परार्थानुमानमें करना चाहिये, क्योंकि वह इेतुके विषयका दीपक है। १४ ॥ 


जिसको व्यक्त क्रिया जाता है वह पक्ष द्वोता है। यह पक्ष प्राश्निक्ादिके सामने प्रतिज्ञानके 

. स्वीकार रूपमें होता है, जैस--' सब अनेकान्तात्मक है,' “ सर्वक्ञ है,” इत्यादि | इस पक्षगर प्रत्यक्ष अनुमान 
स्ववचन और छोकसे अवाधित द्वोना चाद्िये। यद्ध पक्ष केवढ ऐपब्य (मान्य ) द्वी नहीं है किन्तु 
पराय नुभानके समय उसका प्रयोग भी करना चाहिये। उसके प्रयोगसे द्वेतुका विषय दी स्पष्ट होता है। 
अमिग्राय यद्द है कि सत्र जगह नियत करते ही पक्षका निर्णय करके प्रतिवादीके प्रति कृचशोभा 
६ सावष्ट ममता, या झमश्रूपरामशन ) पूर्वक द्वेतुका उपन्यात्त नह्टों क्रिया जाता, लेकिन कहीं-कददी किसी 
तरद दिया जाता है। कहीं कहीं देतुके प्रयोगसे पदले द्वी प्रतिवादी ओर पक्षका निर्णय रहता दे ओर कहाँ- 
कहीं नहीं रहता। जब प्रतिबादीकों पक्षका निर्णय पहलपे ही हुआ रहता है, तब पक्षका प्रयोग, 
निरपक होनेसे, हम छोग नहीं करते हैं, और जब पक्षका निर्णय पढलेते नहीं हुआ रहता है तब हेतुके 


,” विषयको ही दिखानेसे उसका प्रयोग करना सफल है॥ १४ ॥ 
पा कारिका १५, १६--अन्यथा वाद्यभिप्रेतदेतुगोचरमोहिनः । 
रे प्रत्याय्यस्य भरवेद्धेतु विरुद्धारोकितो, यथा ॥ १५ ॥ 
हे घानुष्कगुणसंभ्रेक्षिजनर्प परिविध्यत: । 
पालुष्कस्य बिना लक्ष्यनिर्देशेन गुणेतरो ॥ १६॥ , 
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“कार ३७: वक्षका प्रयोग खोकार ने करतेपर दोर ) ' स्यॉयाधतार का 
पक्षका प्रयोग स्त्रीकार न करनेपर दोष रे 


इसलिए जब अबतक भी प्रतिपाथ पक्षरूप अपको नहीं जानता है, तब अत्षमयमं दी देतुके ४ 
कइनेपर विषयका व्यामोह ( विपरीतता ) हो जानेसे भ्रानिति नामका दोष हो जायगा। यही कहते हैं- "४. 
: पक्षका योग न करनेपर, वादीकों द्ेतुका कौनसा विषय अभिमत है इस विषयमें डॉबाडोक ,+ 
या विपर्यस्त प्रतिबादीका देतु बिरोधकी शड्भासे कलक्लित या बिपर्शत द्वो जायगा | जैसे ठक्ष्यनिर्देशके बिना 5, 
बाणको फेंकनेवारे धानुष्क (धनुषको धारण करनेवाके ) के जो गुण या दोष हैं, थे उसको देखनेबाले मनुष्यको .. 
बिपरीत भी, अथात्‌ गुण भी दोषरूपसे और दोष भी गुणरूपसे माछम पदते हैं ॥ १५॥ ९६॥ |, ४ 


जबतक वादी पक्षका निर्देश नहीं करेगा तबतक ' विपक्षमें द्वी यद्द देतु है! ऐसा विपरीत 
समझ जानेसे ग्रतिवादी विरुद्ध दूषण देगा | उदादरणके छिए जैसे-- शब्दोडनित्यः झतकत्वात्‌, यत्तू 
कृतक तदनित्यं यथा घट:, कृतकश्व शब्द:--शब्द अनित्य है किसीके मुखसे निकला हुआ होनेसे, « 
जो किसीके द्वारा बनाया छुआ द्वोता है वद्द अनित्य होता है, जैसे धड़ा, शब्द भी किसीके मुखसे 
बनता है, ' ऐसा वादीका अनुमान है। अब वादी खाली इतना द्वी कहें कि ' किसीके मुखत्ते बनाया . 
हुआ ( मिकला हुआ ) है, ! “ शब्द अनित्य है, ” ऐसा पक्षका प्रयोग नहीं करे, तो प्रतिवादी समझ .' 
सकता है कि यद्यपि यदॉपर ' नित्यत्व ” साध्यमें ' कृतकत्व ” द्वेतु दिया है, फिर भी व्यातति कृतकाव 
ओर अनित्यत्वकी बतायी है, इस प्रकार विरुद्धताको कद् सकता है। यद्द बिरुद्धता वादीकों तो स्वप्न 
भी अभिमत नहीं थी। परन्तु पक्षका उपन्यास होनेसे तो प्रतिवादीको द्वेतुका बाद्यभिमत विषय मास. « 
होनेसे यह गडढती नहीं होगी। धानुष्कका गुण लक्ष्यके बेघकी प्रवीणता है और दोष उत्तकी अप्रबीणता ' 
है। वादीका गुण स्वाभिप्रेत साध्यके साधनमें समर्थ होना ओर इससे उल्ठा, अर्थात्‌ इसमें समर्थ व 
होना, यद्द उसका दोष द्वोगा। यहाँ ऐसा मावाय समझना चाहिये कि जैसे धानुष्क किस चीज़को वेधे 
रहा दे, ऐसा उसका लक्ष्य बिना जाने दर्शक उसके गुण-दोषको नद्दीं समझ सकता और समझे भी तो 
कदाचित्‌ विपरीत समझ सकता है, जो गुण है उसे दोष समझ सकता है और जो दोष है उसे गुण 
समझ्न सकता है; ठीक इसी तरद्द पक्षनिर्देशके विना “वादी किस चीज़में अपने साध्यको इस देतुपे 
सिद्ध कर रहा है! ऐसा ज्ञान न होनेसे प्रतिवादी उत द्वेतुको विपक्षमें मानकर अन्यथा ( और प्रकारके ) 
दूषण दे सकता है, तब वादीके स्वामिप्रेतसाध्यके साधनका समर्य॑त्वरूप गुण और स्त्रामिप्रेतसाध्यके 
साधनका असमर्थत्वरूप दोष प्रतिवादीकी समझ्नमें नही आ सकते हैं, या उल्टे समझे जा सकते हैं। 
इसढिए जिस प्रतिबादीको पक्षार्थ भाद्म नहीं है ढसके प्रति, वादीरूपी पानुष्ककों पक्षरूपी लक्ष्पता 
निर्देश करके ही हेतुरूपी शरको छोड़ना चाद्दिये, यह सिद्धान्त स्थिर हुआ ॥ १५॥ १६॥ ढ 


कारिका १७--हेतोस्तथोपपत्त्या वा स्यात्ययोगो5उन्यथापि वा । 


द्विविधो5न्यतरेणापि साध्यसिद्धिमवेदिति ॥ १७ ॥ 
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7 की होना, इन दो रूपसे देतुका दो ग्रकारका प्रयोग (वचन रचना) होता है । इन दोनों प्रकारके 


!।॒ 


रा अंपोगोमिसे किप्ती एकके द्वारा भी साध्यकी सिद्धि दो सकती दै॥ १७॥ ? 


| ५ 

मु हे स्वाधोनुमानके प्रस्तावमे परग्रणीत लक्षणा'्तरोंके निराकरणपूर्बवक “ साध्यके अभाषमें समस्त 
6 छपसे हेतुका अभाव ? ही देतुका एकमात्र छक्तण निर्णीत किया था । पराथोनुमानमें मी वढ़ी प्रकाशित 
१: ड्ोना चाहिये, बचनरचना भले ही कद्दी कैसी हो | बचनरचना भी दो ही तरहकी दो सकती है, 


४ 


४. एक तो जिसमें देतुका साध्यके सद्भावमें द्वी द्वोना बताया गया हो, जैसे-अभ्रिरत्र, धूमस्य तयैवोपपत्ते:-- 
5९, यहाँ अप्ति है, धूमकी अभ्निके द्वारा ही उत्पत्ति होनेसे। यहाँ देतु जो धूम है, उसका साध्य जो अग्नि 


है ६ 


/. " वन्चके सद्भावमें दी रहना बताया गया हे । इसीका नाम है तथोपपत्तिरूप प्रयोग या अन्वयप्रयोग | 
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५', , इसरे जिसमें देतुका साध्यके अभाव न होना ह्वी बताया गया दो, जैसे--* अभ्निरत्र, घूमस्यान्यपानुपपत्ते: ! 
५. ' “-यहोँ भप्ति है, क्योंकि विना अग्निके धूमकी उत्पत्ति नही दो सकती । यह देतु-घूमका साध्य-अप्निके 
7 भ्मावत्र उपपल् नद्दोना हो यान रहना द्वी बताया गया है। इसीको कहते हैं अन्य थानुपपत्तिरूप 
(0: भ्श्ोभ या व्यतिरिक । साध्यकी सिद्धि तथोपपत्तिरूप प्रयोग और अन्यथानुपपत्तिरूप प्रयोग इन दोनोंसे 
2" हीं द्वोती दे, इसलिए दोनोमेंते किसी एकका प्रयोग करना चाहिये, दोनोंका एक साथ नहीं। क्योंकि 
' दोनोंका प्रयोग करनेपर वचन-रचनामें ही भेद होगा, अर्थमें नहीं। प्रयोगका फछ दे साध्यका सिद्ध 
./ * अहना | यदि वह एकसे द्वी हो जाता है, तो दूसेरेका प्रयोग निरर्थक हो जाता है, तब दूसरेका प्रयोग 
हा क्रेब्ढ वक्ताके भकौशःका ही सूचक होगा ॥ १७॥ 


का २३०७ 


थ 

' कारिका १८--साध्यसाथनयोव्योप्तियत्र निश्वीयतेतराम्‌। 

५ साथस्येंण स दृशन्तः सम्बन्धस्मरणान्मतः || १८॥ 

हे साधम्थ्रदृष्टन्तका लक्षण 

2० भव इृष्टान्तके ढक्षणका अवसर है। वह दो प्रकारका है--साथमभ्यरूपसे और वैधरम्य- 


५ 
(/ध 'कषसे। इनमेंसे साधम्यदृष्टन्तको रक्ष्यमें करके कहते हैं-- 


/, * * यह ( साधन ) इस ( साध्य ) के विना नहीं होता है इस रूप साध्य और 
पे साधनकी व्याप्ति , 
" जिसमें जभ्छी तरइसे निणोत हो जाती है, वद साधम्यदृष्टास्त है 
हब | ओर वह सम्बन्धके स्मरणके 
.. भाषा गया है | १८॥ ! | ० 
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7०.५ इस समय द्वेतुके कक्षणका अवसर है, और उत्ष्म, स्वार्यालुमानकी तरद कोई विशेषता नहीं 
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5... जिसतें 'दष्ट” साध्य-साधनकी 'अम्त! अन्वय या व्यतिरेकके द्वारा परिनिष्ठिति शो बह दशधान्त. 
|, है, अधीत, दूसरे शब्दों, जिसमें साभ्य-साधन रहें बह हृष्टान्त है। यह साध्य-साथनका इृशन् है 


" अन्वयब्यतिरेकके द्वारा ही पंदचाना जा सकता है। जिसका समान धर्म है वह सधर्मा है, उसके मावकों.. 
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7 या तो अन्ययके द्वारा बन सकता है, या व्यतिरेकके द्वारा, क्योंकि किसीमे साध्पनसाधवमात्र : 
साथर्य कहते हैं। “ अभुक साधन अमुक साध्पके बिना नहीं होता है,” इस रूप साध्य औरः'': 
धाधनकी व्यात्ति द्ोती दे | यद व्याति जद। साफ्ष्प्येरूपते होती दे वह साघम्यदृष्टान्त दे। जैसे: / 
यहाँ अपने हे धूमकी अम्निक्रे सद्भावमें द्वी ( तथेत्र ) उपपत्ति ( उत्पत्ति ) होनेस, महानस आदिकी तह 4. है 
यह महानस ( भो जनशाला ) आदि साधम्य दृशन्त हैं, क्‍योंकि मद्ानत आदि ओर यह देश जहा. 5 
अभक्‍्नि दीख रही दे या सिद्ध की जा रही है, एक दी पद्धतितते साधनके द्वारा साथ्यके सिद्ध किये जानेके ', 
समानस्थछ हैं। यद्दी इनकी सघमता या साथम्य हे कि इनमें धूमके पाये जानेस अप्नि भी पायी जाती . 
है। जहां साधनके सद्भावपूर्वक्ष साध्य पाया जाय बे सब साधर्म्यद्शन्तके उदाइरण होते हैं, जैसे 
यहाँ है । इस साधम्थदृष्टान्तका प्रयोग ऐसे ग्रतिबादीके प्रति नहीं करना चाहिए जो साध्य-साधनके' , ' 
संबंधकों भूछा नहीं है, या जिसने व्यात्ति ही अभी तक ग्रद्ण नहीं की है, किन्तु उस प्रतिवादीके 
प्रति करना चाहिये जिसने पके, कम-से कम एक बार तो सद्दी, साध्य-साधनके संबंधकों प्रहंण ., 


प्ले 


है] 


किया है और फिर उसे भूछ गया है । जब प्रतिपाथ (शिष्य) साध्यके अभिनामावित्वकक्षण / 
संबंधको अभी तक भी नहीं जान पाया है, तो सबसे पहले उसे प्रमाणके द्वारा संबंधअहण' . 
करा देना चाहिये, दृष्टान्तमात्रस नहीं, क्योंकि केवल किसी जगद्द साथ-साथ देखनेसे ही 

* सब जगद्द यह इसके विना नहीं द्वोता है, ” ऐसा पिद्ध नहीं होता हे । अगर सिद्ध होगा तो 
अतिप्रतड्ड- दोष आ जायगा। गहत द्ोनेके बाद प्रतिबन्ध ( संबंध, व्याप्ति ) के स्मश्ैमाण होनेपर : 
केबल हेतु दी दिखाना चाहिये, क्योंकि उतनेसे दी बुभुत्तित अयथेकी सिद्धि हो जायगी, इसलिए, व्यधे 

द्वो जानेसे, दृष्टान्त नहीं कदना चादिये। और जब गुद्दीत भी संबंध किसी कारणसे बिस्पृत हो जाता 
है, तब उसके स्मरणके लिये दृश्टान्त कद्दा जाता है । 


ऊहप्रमाणकी सिद्धि 


अब प्रश्न यह होता है कि सावकाकिक एवं खाबत्रिक साध्य-साधनके संबंधका ज्ञान कैसे होगा ! 


, कैसा भी निरणयात्मक प्रत्यक्ष हो वह भी देशान्तर और काछान्तरमें दोनेवाले जो साध्य और साधन हैं, 


उनके संबंधको नह्वीं देख सकता है, क्योंकि उस्तक्री सबरिद्वित अर्थमें द्वी विशद्‌ अध्यवसायसे प्रवृत्ति बोती ':' 


.'. है। और न शब्दसे उसका निणेय द्वोगा, क्योंकि शब्द परोपदेशरूप है, अत; उसमें स्वार्याचुमानका अभाव 
: हो जायगा, क्‍योंकि उसमें स्वाधोनुमानमें परोपदेश नहीं दोता | स्वा्थोनुमानका अमाव द्ोनेपर संबंध 
,, चड्टी बनेगा, और संदंधकी असिद्धि दोनेपर अनुमानका उत्थान नदों दोगा। अनुमानसे संबन्ध-प्नहण 
. आनतेधर अमग्रोदित अनबस्थाका असहझ दो जायगा, क्योंकि जो अनुमान संबंध-प्रहण करेगा उस अनुमावकका 


कि । 


जो संबंध हे उसके प्रदणकी भी पुनः शपेक्षा रदेगी। इस प्रश्षका समाधान करते हैं--प्रश्कक्ष और अनुमान 


] ॥ 
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» छर रायचन्दजैनशाखमाला [ का १९,२९० : वैषम्यंटध/्तका क्षण, 


वे दो ही प्रमाण होते हैं ऐसा जिनका मिथ्या अभिनिवेश है, उनके ही यद्द दोष आ सकता है, हम छोगों 
के नहीं, क्योंकि हम लोग “ ऊह ” नामका एक अम्य प्रमाण मानते हैं, जो कि संबंधकों ग्रहण 
करता है । यह प्रमाण अन्वयव्यतित्ककों ऋमशः ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्ष ओर अनुपलस्म (अमाव) के 
बादमें होता है, इसका विषय अव्यमिचरित ( निर्दोष ) तथा त्रिकारुब्यापी होता दे और मतिज्ञान इसका 
कांरण है । ऊद्द प्रमाणको न माननेपते जो व्यवद्वार देखा जाता दै उसके विछोपका प्रसन्न हो जायगा, 
उसके बिछोप होनेपर सारा विचार करना द्वी निरभक द्वो जायगा। इस ' न्यायावतार ! प्रकरणमें 
अनुमानसे ऊहको प्रथक्‌ करके नहीं दिखलाया, कारण फि, यह प्रकरण संक्षिप्तरचि जीबोंके अनुमप्रह्कके 
लिये बनाया गया है | शब्दकों तो यों प्रथक्‌ किया ई ।के वह इसी प्रकरण ( ग्रन्थ ) में परायोनुमानके 
छिये उपयोगी है | इसलिए इस प्रकरणको यहाँ छोड़ते ६ ॥ १८॥ 


कारिका १८-साथ्ये निवतमाने तु साधनस्याप्यसम्भव: । 
ख्याप्यते यत्र रृशन्ते वेधर्म्येणेति स स्मृत :॥ १९५ ॥ 


वेधम्यरश्शन्तका लक्षण 


अब वैधरम्यदशन्तकों दिखाते ढैं--- 


४ साध्यके निवर्तमान ( अभाव ) दोनेपर सताधनका भी असंभव जहाँ कद्दा जाता है वह 
के 
वैधस्यदशान्त है ॥ १९ ॥ 


जिसका विसदश धर्म द्वोता है वह विधर्मा है, उसका भाव वेधम्यं। इस प्रकारका पेधर्म्य 
£ साध्यके अमावमें साधनका भी अभ।व है ! इसरूपसे दिखाया जाता है। और यद्द वैधम्यदश्ाान्त मी 
सम्बन्धके स्मरणके लिये ही होता है। इसका दूसए प्रयोजन नही है। 


[2 


कारिका २०--अन्तव्याप्स्येव साथ्यस्य सिद्धेबहिरुदाहति : । 
व्यथा स्ात्तदसद्धावे5प्येब न्‍्यायविदो विदुः॥ २० ॥ 


विस्मृतसम्जन्ध दी प्तिवादमें दशन्तका प्रयोग क्यों द्वोता है, अन्य दवाढतमें क्‍यों नहीं होता, 
इसका खुलासा-- 


जब सम्बन्ध स्मयंमाण है, तब ' अन्तः ? अर्थात्‌ पक्षमें “व्याप्तिट अर्थात्‌ साधनका 
साध्यके साथ बिरा हुआ द्वोना--इससे ( अन्तब्याप्तिसे ) द्वी साध्यकी सिद्धि दो जानेसे “बहिः ” 
अधांतू विबक्षित धर्मासे अन्यत्र दृशटान्तधर्मामे व्याप्ति द्शनरूप उदाइरण व्यर्थ है तथा जब सम्बन्ध 
अगृहीत है, तब मी अन्‍्तर्व्याप्तेके न ह्ोनेसे बाह्य उदाइरण व्यर्थ है, ऐसा न्यायके जाननेवाले 
क्दते हैं॥ २०॥ * 
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विस्यृत संरंधसे अन्य द्वाठत दो ही होती हैं--एक तो वह * जब संबंध स्मरणमें है, ” और 
दूसरी वह “जब संबंध गृहीत ही नहीं हुआ है!। इन दोनों द्वाछ्तमिसे. किसमें दृष्ठान्तका प्रयोग .. 
पानोंगे ! यदि पढली द्वाल्तमें मानोगे, तो वह अयुक्त है, क्‍योंकि प्रतिपाद्य जब सवेश्र साध्याविना- .' 
मावी हेतुको स्मरण कर रहा है, तब पक्षम भी देतुको जान रहा है, तब फिर साध्यकों कैसे नहीं 
जानेगा १ साधनके पक्षमें होनेसे दी तो साध्यका ज्ञान दोता है, सो है ही, तब साध्यका ज्ञान अवहय॑- ., 
भावी है। जब इसौसे साध्यका ज्ञान ह्वोगया, तत्र विवक्तित धर्मो ( पक्त ) को छोड़कर दूसरे इश्टन्तघर्मरमे 
व्याप्ति देखना व्यथे है, क्योंकि दृष्टान्तथरभीगत व्यात्िसे हमें कोई मतकब नहीं है। द्वितीय हालतमें मी, 
संबंधका ग्रदण दोनेस अन्तव्यात्तिका अमाव द्वोनेसे बाह्य दृष्टान्तका कददना व्यये हे, क्‍्योंति कहीं एकान 
डगद साथ-साथ देखनेसे सब्र जगद्ट साथ-साथ देखना सिद्ध नहीं होता है, क्योंकि उसमें व्योाभिचार 
दिखाई देता दे | इसलिए जिस प्रतिपाथने संबंध प्रद्वण नहीं रिया है, उसे प्रमाणसे संबंध बताना 
चादिये | जब संबंध मात्ठम द्वो जाये, तो उससे ही साध्यकी प्रिद्धि ह्ोजानेसे इश्ान्तका 
दिखाना अकिश्वित्कर है, ऐसा न्यायके विद्वान कहते हैं । 


शेष अवयवोकी सूचना 


न्यायावतार प्रकरणमें शेष अवयबों--उपनय, निगमन ओर छशुद्धिपश्चकोंका साक्षात्‌ 
ढ्छाण यथ्पि यो नहीं कद्दा है कि यद्द प्रन्य संक्षेपरुचि ग्राणियोंक्रे लिये है, तथापि इन्हीं प्रतिपादित 
तीन अग्रयवोंसे उनको भी समझ्न लेना चाहदिये। क्योकि अवयोंक्री अपेक्षासे जधन्य, मध्यम और 
उत्कृष्ट, ऐसी तीन कयायें द्वोती हैं । इनमेंसे हेतुका केवल जो प्रतिपादन करती दे वह “जधन्य ! है, दो 
आदि अब्यबोंका जो निवेदन करती दे वह “मध्यमा ” और संपूर्ण इश अवयवोंका कपनः करनेवाली 
“उत्कृष्ट ” कथा है। उनमेंसे यहाँ मध्यमाका कथन किया है, इससे जघन्य और उत्कृष्टकी अर्पप्ते 
अपने-भाप सूचना हो जाती है, क्योंकि थे दोनों प्रमाणसे सिद्ध हैं ॥२० ॥ 


पक्षाभासका लक्षण 


इस प्रकार पक्षादिके ढक्षणका प्रतिपादन करके अब 'द्वेयका ज्ञान द्वोनेपर उपादेयका और 
भी स्पष्ट रूपसे ज्ञान द्वोता दे ” इस बातको समझकर पक्षादिके छक्षणसे रद्दित पक्ष द्वेतु और इशन्त, 
इनके आभास कद्दने चाहिए। इनमेंसे पद्चिके पक्षके ठक्षणसे रहित पक्षाभासोको कद्दते हैं --- 


कारिका २१-प्रतिपाधस्य यः सिद्ध: पक्षाभासो5क्षलिड्रुतः । 
लोक-स्ववचनाभ्यां च बाधितोउनेकथा मतः ॥ २१ ॥ 


: प्रतिपाध, अर्थात्‌ प्रतिवादीके जो सिद्ध दे वह पहला पक्षाभास दै। दूसरे पक्षाभास 
प्रत्यक्षवाघित, अनुमानवाधित, लोकबाधित भर स्ववचनवाधित हैं । इस तरह पक्षामास॒ अनेक 
प्रकारका माना गया है ॥ २१॥ ! 

कथा, ३० 


हि 


७४ रायचन्द्रजैनशास्ममाला [ का० १ : पश्चामासका रह्र्श, 

जो पक्षके स्थानमें तो आता है पर उसका कार्य नहीं करता, इस तरह पक्षके समान जो 
माद्ठम पड़ता है वह पक्षाभास है, और उसके अनेक भेद हँं--जैसे ग्रतिवादीको जो सिद्ध है, बढ़ 
प्रतिपाथसिद्ध पक्षाभास है, क्योंकि इसमें साध्यको ही पक्ष किया जाता है और जो सिद्ध है, वह 
साधन करनके योग्य नहीं है, नहीं तो अतिप्रसक्ति आ जायगी, अथात्‌ इरकोई सिद्ध किया जा 
संकेगा। इसका उदाहरण--९ घट पौद्गलिक है,” अथवा सीगतके ग्रनि “सब क्षणिक & ? इत्यादि । 
प्रत्यक्षबाधित पक्षाभास वह दे, जिसका पक्ष प्रत्यक्षमें बाधित रहता है। इसी तरह अनुभानसे बाधित 
सो अनुमानवाधित, इक्मादि समझता चाहिये। प्रत्यक्षयाधितका उदाइरण-स्वछक्षण निरंश हैं, 
या सामान्यविशेष परस्परमें भिन्न है। अनुमानबाधितका उदाइरण--सर्वक्ष नही है। लोकबाधितका 
ठदाहरण--माता गम्य ( भोगने योग्य) है। स्ववचनबाधितका उदाहरण--सब भाव (पदाथे ) नहीं हैं । 


यहाँ अनुमानबाधितको कुछ विशेषरूपसे समझना चाहिये । इस्तमें प्रकृत अनुमान दूसरे 
भनुमानसे बाधित हो जाता है। जैसे-स्वेज्ञ नहीं है, क्योंकि अगर बढ्ध होता तो दिखाई देता, पर वद्द 
दिखाई नहीं देता है। इस अनुभानगत जो पक्ष ' सवज्षका अमाव ? है, वद्द निम्न लिखित अन्य 
अनुमानोंते बाधा जाता है-- 


(१) ' अप्ततज्ञ ! इस प्रयोगमें सेज्ञ शब्द मुख्य सर्वज्की अपेक्षा रखता है, जैसे खूत्र तेज 
बच्चेकी लोग क्द देते हैं कि * यह बच्चा क्या है, यद्द तो भप्मि है, तो यदाँ। “अप्नि! शब्दका प्रयोग गौण 
है। यह गोण प्रयोग रुच्ची अप्निकी याद दिढाता है । विना असली या सच्ची अप्नि हुए इस बच्चेमें 
भ्प्नमिके गुणसे मिलता-जुलता कार्य देखनेस उसे भ्रग्मि नहीं कद्ठ सकते हैं| ठीक इसी तरद्द यदि कोई 
कद्दता है कि इस दुनियामें सर्वेज्ञ नहीं है, इसका अर्थ है कि असलो या वास्तव कोई “ सर्वज्ञ ? है, 
उस जैसे गुण अभी किसीमें दिखाई नहीं देते है, इसलिए कइते हैं कि कोई सबक नहीं है। दूसरे 
शब्दोंमें कोई वास्तव “ सबज्ञ ” है, उह्तीकी याद यद्द “ असर्वज्ञ ' पदका ' स्ज्ञ ” शब्द याद दिलाता 
है। विना असली सवज्ञ हुए हम उसका निपध नहीं कर सकते हैं | पद्के कमी किपती समय, 
उस समय छोगोने सबज्ञके दशन किये थे, अब्न इस स्थानमें, आजकलके लोगोंको, उसके न इोनेसे 
उसके उन्हे दशन नहीं हो रहे ४, इसलिए कहते है कि दुनियँमें सर्वज्ष नहीं है। बिना किसी 
चीजकी विधि हुए उसका निषध नहीं हो सकता है । 


(२) अथवा ज्ञानका तारतम्य किसी पुरुषमें अखीरमे जाकर अपनी चरमसीमाको पहुँच 
री |. जि 
जाता है, तारतम्य होनेसे, आकाशके परिमाणक्रे तारतम्यक्रे सम्रान | जिसमें यह ज्ञानका तारतम्य 
अपनी चरम सीमापर पहुँच जाता है वह सर्वज्ञ है। 


(३) दुनियके पदार्थोके दो विभाग हँं--एक सद्ृर्ग और दूसरा असहर्ग | ये दोनों 
अनेक (एके भिन्न) दोनेसे, क्षित्तीके एक ज्ञानके आहरुम्बन दे, जैसे पंच अड्गुक्षि 
परिज्न-मिन्न ( अनेक ) ढे, उनको एक साथ जाननेवारा ब्यक्ति ही किसीकों यद्द कह 
सकता है कि फाना पश्चाइगुड (पाँच अड्गुलीवाछा ) है, विना पॉचों अड्गुलियोंके एक साथ 


5 
०] 


॥ 


7 63... 
। 
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किसीके ध्यानमें आये, कोई किप्तीको पाँच अड्युलियोंवाठा नहीं कद सकता है। ऐसे दी विना 
किसीके सदवर्ग ओर असदवर्गके एक साथ ध्यानमें आये कोई यह नहीं कद्द सकता है कि 
दुनियाँमें दो तरइके पदार्थ होते हैं--एक तो सदवरी (जो अपने द्वब्य, क्षेत्र, काछ, भावसे मौजूद दें ) 
जोर दूसरा अप्तदतगे ( जो अपने द्रव्य, क्षेत्र, काछ, मावसे मौजूद नहीं हैं )। जिसके घ्यानमें एकसाथ 
दुनियाँके समस्त सत्‌ पदार्ष और असत पदार्थ आते है बद्द सर्वज्ञ है। 


(४ ) तथा कोई अ'त्मा स्तर पदार्थोक्ा साक्षात्कार करता है, उनको ग्रहण करनेका स्वभाव 
होनेपर उसके प्रतिबन्धक क्षीण हो जानेसे, जेसे तिमिर आदि प्रतिबन्धके दूर द्वोनिपर चक्षुज्ञन 
रूपको देखता है। 


(५ ) ज्ञान किसी आत्मा प्रकर्षपर पहुँचा हुआ है, अपनी आवरण-हानिका उत्कर्ष होते 
हुए प्रकाशात्मक होनेसे चक्षु, दीप भादिकीं तरह, अपनी आवरण-हानिका उत्कष इस अनुमानसे 
समन्नना:-- आवरणकी द्वानि किसी जीवमें परमकाष्ठा ( चरमसीमा ) को प्राप्त है, भ्रकप होनेसे, 
परिमाणके समान । जैसे परिमाणरमें प्रकर्ष द्ोता है, तो वद्द बढ़ते-बढ़ते किसी चीजमें अपनी उच्च 
सीभापर पहुँच जाता है। यद्द परिगाणकी प्रकृष्ट सीमा आकाशमें है। भाकाशसे बड़ी परिमाणवाली 
कोई वस्तु इत्त संप्ारमें नहीं हे । ठीक इप्ती तरह आवरण-द्वानि घटने-घटने इतनी घट जाती है कि किसी 
जीवमें बद्द बिल्कुछ नहीं रद्दतो | जिस प्राणीम॑ आवरण घटते-घटते बिल्कुक नहीं रह जाता वह 
सवज्ञ है, क्योंकि इधर उसके कोई आवरण नहीं रद्द जाता और उधर ज्ञानका प्रकष हो जाता, है ) 
ऐस्ता आदमी ह्वी सबज्ञ कद्टा गया है। एक तरफ दोष (ज्ञानका आवरण ) की निःशेष हानि ( अभाव ) 
और दूसरी तरफ, अपने स्वाभाविक ज्ञान गुणका पूर्ण प्रकाश, ये दोनों दी स्बज्ञलवमें 
छांजिमी हैं ॥ २१ ॥ 


हेतुके लक्षणके स्मरणपूर्बक हेत्वाभासका लक्षण 
अब द्वेतुके छक्षणको स्मरण कराते हुए उससे रद्वितजों हेत्वाभास हैं, उनको कढ़ते हैं-- 
कारिका २२--अन्य थानुपपन्नत्व हेतोलेक्षणमीरितम्‌ । 
तदप्रतीतिसंदेहविपर्यासिस्तदाभता ॥ २२ || 
( देतुक। रक्षण अन्यथा नुपपन्नत्व-साथ्यके बिना उत्पन्न नहीं होना कद्दा है| उस अन्यपानु- 
पपन्नत्वकी अप्रतीति--अनध्यवसाय, संदेइ, विपरीतताके द्वारा द्ेल्वामास कट्दा गया है॥ २२ ॥ ! 


इंतुका साधारण क्षण ' असाधारण घमर? बतछाया गया है। स्वार्थानुपानके संबंधमें वही अन्यथा- 
नुपपन्नत्व-साध्यके विना उत्पन्न नहीं होना-रूपसे क॒द्दा गया है। उसकी प्रतीति नहीं होना, उसमें 
सम्देद्द होना, या उत्तको विपरीत समझ बैठना, ये तीन देखामास हैं, क्योंकि ये तीनों सम्यग हेतु नहीं 
होते हुए भी देतुके समान मार पड़ते हैं ॥ २२ ॥ 


के पं डा] 


8) प्र 
कि ५ ४! | ः है हह... कर कु 
मं 
है गा ४ है 


दे | रायचन्दजैनशास्रमाठा. [कारिंका २३ : देत्वामासोंका कशणे: | 


(7-5 
न्‍्प 
हर 


हक हर 

सी 0 हक 
४ 

सी रे 00 


३६ 
है 3 
४ 


असिड, विरुद्ध और अनेकान्तिक हेत्वाभासोंका लक्षण 


क्षव जिस लक्षणसे जिस नामका देत्वामास द्वोता है, उसे दिखाते ढैं--- 


कारिका २३--असिद्धस्त्वप्रतीतो यो, यो5न्ययैवोपपच्चते । 
विरुद्धो योउन्यथाप्यत्र युक्तोःनेकान्तिकः स तु ॥ २३ ॥ 


“ जो अन्यथानुपपन्नत्वेस अप्रतीत है, वद आपधिद्ध है। जो साध्यके विना द्वी, अर्थात्‌ विपक्ष ही, 
उत्पन्न दोता है बह विरुद्ध द्वेवामास है और जो साध्य तथा साध्यविपर्यय दोनोंते युक्त द्वोता है, 
पह अनिकान्तिक है॥ २३ ॥ 

अनेकान्त प्रत्येक प्राणीमें प्रसिद्ध है, प्रमाणसे प्रतिष्ठित है। ऐसे अनेकान्तके विरुद्ध बुद्धि रखनेवाले 
कणभक्ष (कणाद ), अक्षपाद और बुद्ध आदिके कुत्सित या अत्प शिष्य क्रमसे प्रशस्तपाद. उद्योतकर 
और घमकीर्ति आदिकके द्वारा कद्दे गये जितने हेतु है वे सब द्ी,-- जैसे शब्द सर्वथा अनिक्य या 
नित्य है, उसमें “रक्त द्वोनेसे” “उत्पत्तिवाला द्वोनेसे,' 'कृतक होनेस, ” भर पह्िचाने जानेवारा 
होनेसे --( इनमेंसे आदिके तीन देतु अनित्यत्वके साधक हैं ओर अन्तिम नित्यत्वका साधक [| “सरुच्त ? 
इेतु बौद्धकी भंपेक्षासे तो अनिश्वप्वका द्वी साधक है, बेसे असलमें बढ निद्मल और अनित्यल दोनोंका 
साधक हो सकता है। )--विवक्षाते असिद्ध, विरुद्ध और अनैकान्तिक ढेत॒ हैं, ऐसा जानना चाह्िये। 
बह्दी दिखाते हैं-- 


पइले अनित्यैकान्तमें दिखाते हैं कि उसमें सब ही द्वेतु असिद्ध हैं, क्योंकि वे चाक्षुपत्रकी 
तरद्द शब्दमें नहीं रहते हैं| शब्दमें वे यों नहीं रहते हैँ कि असदू आदिके व्यवच्छेदपृत्रेक मिथ्या 
कल्पनासे वे विकस्पित देँ । 'सत्तत” दवेतुर्मे असत्‌ की ब्यावृत्ति या व्यवच्छेद है, “उत्पत्तिमत्त ! 
हेतु अनुत्पन्नत्वका व्यवच्छेद है, “कृतकत्व ! में अकृतकल्वका और  प्रत्यभिज्ञायमागल् ! में श्रप्रत्य- 
मिन्नायमानलवका व्यवच्छेद है-। जो बात किप्तीके व्यवच्छेद्स आती है, वह मिथ्या कस्पनासे 
विकरिपत रद्ती है।अगर इन सत्तादिककों कदाचित्‌ पारमार्थक (अप्ली ) मानें तो एक दी 
पदार्थके अनेक रूपकी आपत्तिसे अनेकान्तवाद आ जायगा | अनेकान्तवादके अनुसार स्वचतुष्टय 
( स्वद्वव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वमाव ) की अपेक्षा पदार्थ सत्‌ है और परचतुष्टय ( परद्वब्य, परक्षेत्र, 
परकाछ और परभाव ) की अपेक्षासे वद् असत्‌ है। मिल्न-मिन्न दृष्टियोंसत पदार्थ मिन्न-मिन्न धर्मोका आकर 
(रवानि ) है। और जब इन हेतुओंकी सत्ता कश्पनासे ( असदादिके व्यवच्छेदपूर्वक ) मानेंगे, तब उनमें 
कोई शक्ति तो रद्द नहीं जायगी और शक्तिके न रहनेसे निःस्वभावतत आ जायगी। निःस्वमावता 
आनेपर भी फिर भी तुम उन्हें साधन मानोगे, तो साध्य भी निःस्वमाव दो जायगा, तो इस 
' तरह गधेका सींग खरगोशका साधन! हो जायगा । यह कैसा अच्छा साध्य-साधन-व्यवद्दार 
हो गया! कड्ोगे कि--यद्द जितना अनुमान और अलुमेयक्रा व्यवद्ार है, वद सब बुद्धिमें हे, 
ज्ञानमें है, भर्पोत्‌ कत्पनामें है। ज्ञानमें एक साधन-धमं माछ्म पढ़ता है और दूधरा साध्य-घर्मी 
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माद्म, पड़ता है । इसके सिवाय इसका बाह्य सत्त या अस्त कुछ मी नहीं है | इसलिए यह... 
निःरवभावताका दोष कोई दोष नहीं है ।--तो चाक्षुषत्वका भी शब्दमें बुद्धिसे अध्यारोप कर सकते हैं; 
फिर उसका देतुरूपसे प्रयोग करनेपर उसमें असिद्धताका उद्भावन नहीं करना चाहिये, क्‍योंकि दोनों 
( अमुमानानुमेय व्यवहार और चाक्षुषत्व ) में कोई विशेषता नहीं है। 'चाक्षुपत्वका बुद्धि आरोप 
अचाक्षुपत्वके व्यवछेदपूर्वक ही दो सकता है, और अचाक्षुपलका व्यवच्छेद शब्दमे है नहीं, क्योंकि वह्द 
अचश्षते प्राह्म है, इसलिए यद्ट कोई दोष नहीं हुआ--! ऐसा यदि कद्ढे, तो दम तुमसे पूछते हैं--यह्द 
जचाक्षुघत्वका ज्यवच्छेद क्‍या चीज़ है! क्‍या यद्द (१) तुच्छ व्यवच्छेदमात्र है या (१) »यवच्छिन्न 
( सर्वथा भिन्न ) घटादि स्वलक्षण है, य| (३) अपने अंशर्म मप्न रद्दती हुई ऊपरसे बढ्िव॑स्तुके अद्दणमे 
छगी हुई व्यचच्छेदिका बुद्धि है। इन तीमसे मित्न दूसरा तो एस्ा कोई वस्तुका धर्म नहीं है, जिसमें 
भेद-अमेदका विकरप करके तुम ( अनिश्यवादी ) छोग दूषण दना चाद्दो । जब तुम्दारे मुताबिक ही ' अचा- 
क्षपत्वका व्यवच्छेद ? इन तीनोंमेंसे कई एकरूप हो सकता है, तो “तीनों दी प्रकारका अचाक्षुषलका 
ब्यवध्छेद शब्दमें नहीं है,” यह कौनसी भाषा हुई! इसका तो कोई भर्थ नहीं हुआ | अचाक्षुपत्रब्यव- 
च्छेद--जो कि या तो तुच्छ व्यवच्छेदमात्र है, या सर्वथा भिन्न स्वव्रक्षण है, 
अथवा वस्तुको न छूनेबाडी विक्रल्पबुद्धि है--यदि शब्दमें नहीं है तो “ चाक्षुपत्र ' भी उप्तमें नहीं है, 
यह भर्थ कदाँते आ गया १ क्योंकि शब्दर्भ यदि नकडी चीज़-- अचाक्षुषत्र॒ ब्यवच्छेद ” नहीं है, 
तो क्या असछी चीज़--चाक्षुप्व” भी नहीं है | यह तो ऐसा द्वी हुआ, जैसे आकाश-कमछ यदि 
शब्दमें नहीं है तो सत्तादिक भी उसमें नहीं है। इसका तो कोई अर्थ नहीं हुआ। इस तरह तो 
एक चीज़के न होनेसे दूसरी जो अप्तडी है उसके भी अमाव द्वोनिका प्रसंग आ जायगा। दूसरी बात 
यह है कि थोड़ी देरको मान भी लिया जाय कि थे साधनघर् धर्भा-शब्दमें हैं, फिर भी तो आपके 
दर्शनके अनुप्तार वे प्रतीतिमें नहीं बेठते, क्योंकि प्रत्मक्षमं तो विकल द्वोता नहीं है, इसलिए वह्द 
धर्मका निर्णय नह्दीं कर सकेगा; रद्दा तदुत्तरकालभावी वासनाबोधसे जन्य विकल्पज्ञान सो तो अपने 
द्टी अंशको ग्रद्वण करता है, इसलिए उसका बाह्य स्वलक्षणमें प्रवेश नद्दीं हो सकता । अत: ये साधन- 
धर्म धर्मी-अर्थ ( शब्द ) में रद्दते हैं इस बातकी प्रतीति न होनेसे सब असिद्ध हैं । 


नित्यैकान्तर्मं भी अपने-अपने साधनोंके घमे पर्मोत्ते अत्यन्त मिम्न हैं, अथवा अपार 
भार्थक हैं, ऐसा प्रमाणसे प्रतीत न होनेसे, उसमें भी अखिद्धता माकहूम करनी चाहिये, क्योंकि 
प्रत्यक्षादि प्रमाणसे सकल धम धर्मीतते अपृूषकू , अथवा पारमार्पिक हैं, इसलिए उनका निहव नहीं 
किया जा सकता है। यहाँ ऐसा मावार्थे समझना कि धर्म घर्मात्ते अत्यन्त अभिन्न नित्येकान्त ( पदाषकों 
स्वेधा नित्य माननेका पक्ष ) पक्ष होता है। इस पक्षके मानवे हुए भी घर्मे और धर्मोका भेद माना 
जायगा, तो बह फिर सर्वथा निश्य ( नित्येकान्त ) नहीं माना जायगा, अतए्‌व इस पक्षकों अपना- 
नेके किए घर्म और धर्मीका एकान्त अमेद मानना पड़ेगा। एकान्त अमेदमें साधन ( घमे ) और 
साध्य ( पर्मी ) का जब मेद नहीं र्वेगा, तो साधनरूप धर्म साध्यरूप धर्मीमें केसे रहेंगा! क्योंकि 
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जब दो चीज़ें भिन्न द्ोती हैं तो उनमेंसे एक दूसरीमें रहती है, या रद्द सकती है, पर जब दोपनेका 
भेद ही नहीं है, सिर्फ़ धर्म या धर्मीरूपसे एक द्वी चीज है, तो एकमें तो साधन-साध्यका भेद न 
इोनेस साधन साध्यमें न रहेगा, और इस तरह अखिद्धत्व दोष भा जायगा, क्योंकि असिद्धलके 
निवारणके छिये साधनका साध्यमें रहना अत्यन्त आवश्यक है, सो यहद्द शर्त यहाँ प्रूरी नहीं 
हुई है, अतएव इस पक्षमें ्तुका असिद्धता दोप अवश्यमावी है, शब्दके निद्यल या अनित्यत- 
साधन दोनों दी पक्षोंमें जितने दी “सतत ” आदि साधन हैं, उन सबोंकी विरुद्धता भी समझ हनी 
चौहिये, क्योंकि इन सब साधनोंका स्वमात्र नित्येकान्त या अन्त्यिक्रान्त इन दोनोंपे भिन्न ( विरुद्ध ) 
अनेकान्त स्वमावसे प्रतिबद्ध दे । यह बात दम आगे भी कहेंगे । इसी तरद्द दोनों द्वी पक्षों निर्दिश्वमान 
सभी हेतु अनेकान्तिक भी होते है, क्योकि वे परस्पर-विरुद्ध-साध्यमें अव्यभिचारी रूपसे 
रहते हैं, क्योंकि वे समान युक्तियोंसे द्वी विपक्ष भो दिखाये जा सकते हैं। केसे ! सो दी दिखाते हैं-- 


अनित्यवादी निद्यवादीके प्रति इस तरह प्रमाणका प्रयोग करता हे--सब क्षणिक है, द्ोनेसे । 
अक्षणिक ( निध्य ) में न तो ऋ्रमसे अरथक्रिया बनती है, और न एकसाथ । और अर्थक्रिया ( कार्य ) का 
कद्दना ही ' भाव या सत्व ? का लक्षण दे | जब अक्षणिफमें अर्थक्रिया न रहो तो वद्ध स्वगर्मित सत्ताको 
भी नहीं रइने देगी, इस तरद्द क्षणिकवकी प्िद्धि हो जायगी। नित्य अर्थ अर्थक्रिमार्मे क्रमसे प्रवृत्ति 
करनेका उत्साह नहीं कर सकता है, क्योंकि पूर्व अर्थक्रियाकों करनेके स्वमावकों नष्ट करके ही उत्तर- 
क्रियामें प्रवृत्ति दो सकती दे | अगर ऐसा नहीं द्वोगा, तो पूरे अर्थक्रिया करनेके स्वरभावस्ते प्रच्यत्र 
( रह्वित ) ह्वोनेपर निद्मता चली जाती छे, क्योंकि तदवस्थ ( बेसा-का-वैसा ) न रहना ही अनित्यलका 
लक्षण हे । ' नित्य तो अर्थ पइले था ही, लेकिन वह क्रमसे होनेवाले सहकारी कारणरूप अर्थक्री 
प्रतीक्षाम था, सो पश्चात्‌ उसको ग्राप्त करके क्रमसे कार्थ करेगा '“--ऐसा कद्दो, सो भी नहीं बनता है, 
क्योंकि सहकारी कारण नित्यमें कुछ भो कामका नहीं है | अकिश्वित्करकी भी यदि प्रतीक्षा करेगा तो 
अनवस्था द्वो जायगो। और न यौगपद्य ( एकसाथपना ) खे निः्य अर्थ अर्धक्रियाकों करता है, 
क्योंकि ऐसा माननेमें प्रह्मक्षस विरोध आता है । एक ही समयर्म सकल क्रियाओंको प्रारम्म करता हुआ 
कोई नहीं दौखनेमें आता । अथवा, थोड़ो देरके लिए मान लेते द्वे कि कोई व्यक्ति, शायद, ऐसा निकछ 
आये जो एक द्वी समयमें सब क्रियाओंका प्रारम्म कर सकता हो, तो भी आधयक्षणमें ही उप्के सकऋल 
क्रियाओंके कर दनेसे द्वितीय आदि क्षणोमें नहीं करनेवाढा होजानेसे अनिस्यता बल्पूर्वक 
आ जाती है, क्‍योंकि एक द्वी स्वभावमे “करना” और “न करना! ऐसे दो विरुद्ध स्वभाव हो जानेसे 
एकस्त्रमावगत निल्वताका लोप द्वो जाता है। 


नित्यवादी इस तरदद प्रमाणका प्रयोग करता है--सब नित्य है, होनेसे । क्षणिकर्मे सत- 
काछ ( जिस समय क्षणिक अपना कार्य कर रद्दा है) और असत्‌ काल ( जिस समय क्षणिक् अपना कार्य 
नहीं कर रद्दा है) दोनोंमें अर्थक्रिया नहीं बनती है । अर्थक्रियारक्षण रुत्त किसी अवस्थासे--चाहे 
वहू संतकाड हो या अस्त्‌काल हो--बद्ध नहीं है, इसलिए जब सच्त क्षणिकर्मे नहीं रहता तो अनन्य- 
द्ारणरूपस निश्चलको सिद्ध करता है । वह्दी दिखाते हैं--छृणिक अर्थ सत्‌ कार्यको करेगा, या असत्‌- 


कार ऐ४ + खाक इशान्तामारोंके क्षण. |. व्यायाबतोर छः 


कार्यको क्योंकि सत्‌ असतके सिवाय दूसरी तो गति है नहीं (१) सत्‌ कार्यको तो वह कर नहीं 
सकता है, क्योंकि एक ही समयमे रइनेवालोंमें व्यापार (क्रिया ) नही हुआ करता । उसी समयमे काये 
भी सत्‌ है और क्षणिक अर्थ मी सत्‌ है, इस तरह एक ही समयमें दोनों रद्द रदे हैं, सो उनमें क्रिया नहीं 
हो सकती है। दूसरे सकछ पदार्थोके एक ह्वी समय रहनेसे परस्परमें कार्य-कारणमावकी प्राप्ति दोनेसे 
अतिप्रसड्ड हौ जायगा, अथात्‌ कोई मी पदार्थ किसी भी कार्यका कारण हो जायगा और किसी मी 
कारणका कोई भी पदार्थ कार्य द्वो जायगा, क्‍योंकि एक ही समय वह क्षणिक पदाथ्थ भी है और 
उसका कार्य भी है। और समी पदार्थोंको क्षणिक माना है, तब सभी पदार्थ हैं और उनका कार्य मी है, 
तब कौन किसका कार्य है, इसको नहीं पद्चिचान पायगे। (२) और न क्षणिक्र र्थ असत्‌ कार्यको 
कर सकता है, क्‍योंकि असतमे कार्य करनेकी शक्ति नहीं होती | अगर असतर्म कार्य करनेकी शक्ति 
मानेंगे, तो खरगोशके सींग आदि भी काये करनेका उत्साह्ष करने छर्गेगे, क्‍योंकि उनमे सतसे 
विशेषता तो कुछ रह्दी नद्दों । इस प्रकार एकान्तद्वय्म भी जो-जो हेतु हैं वेजे युक्तिकी समानतासे 
विरुद्धकों व्यभिचरित नहीं करते हैं, अथात्‌ उसमें भी रद्द जाते हैं, और अविचारितिरमणीयतासे मूर्ख- 
जनोंकी बुद्धिके आन्ध्यको उत्पन्न करते हैं, अतएव विरुद्धके साथ-साथ ब्यभिचारी, अर्थात्‌ विरुद्धमें भी 
रइनेवाके अतएव अनैकान्तिक है । वास्ततमें से वस्तुओके धर्म अनेकान्तसे प्रतिबद्ध हैं। अतः ये सभी 
हेतु सत्‌ द्वोते हुए अनेकान्तके बिना नहीं होते हैं, इस कारण उसीके ग्रतिपादनमें सम हैं। लेकिन 
विमृडुबुद्धियोके द्वारा विपक्ष ( एकान्त )के छिद्ध करनेके लिये छाये गये द्वेतु विवक्षात भ्रसिद्धता 
व्रिद्धता और अनेफान्तिकताओों धारण करते ६, यद्द सिद्धान्त ध्पिर हुआ॥ २१॥ 


ञ्ै रु ही 
साधर्म्य दृष्टान्ताभासोंके लक्षण और उसके भेदोंका प्रतिपादन 
इस प्रकार देलाभासोंका प्रतिपादन करके इृश्टान्तफे रुक्षणसे रद्वित दृष्टान्ताभासोंको 
कहते हं-- 
कारिका २४- -साधरम्येणात्र दृष्टान्तदाषा न्‍्यायविदीरिताः । 
अपलक्षणंहतूत्थाः साध्यादिविकलादयः ॥ २४ ॥ 


' जिनमें रक्षण नहीं हे ऐसे हेतुओंसे उत्पन्न साध्य आदिसे त्रिकठ (रहित ) आदिक 
साधम्येसे दष्टान्तके दोष, अथोत्‌ दृष्टान्ताभास, विद्वानोंने बताये है ॥ २४ ॥ 

जिसर्भ साधन प्वाध्याक्रान्त दिखाना इष्ट हो बह साधम्ये है। साधम्यके द्वात जो दृष्ान्तके दोष 
है, वे साधम्य दृश्टान्ताभास हैं। ये दोष तब आते दे. जब देतुके लक्षणसे रद्वित देतुओंसे ये उत्पन 
द्ोते हैं । यक्ष विशेषण प्रयिक्ष ( कमीकभी द्वोनेवाला ) है, सावत्रिक नहीं है, क्योंकि द्वेतुके सम्यक्‌ 
दोनेपर भी वक्ताके दोषपे दशान्ताभासता दो जाती है । जेसे शब्द नित्य और अनित्य दोनों है, 
सुना गया होनेसे, घड़ेके समान इत्यादि । यह्ढों श्रावणल ( सुना जानापना ) ! द्वेतु समीचीन (ठीक ) 
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,. है, किन्तु वक्ता इृष्टन्त खाली देखनेका देता है; घट तो देखा जाता हैं या छुआ जाता है, बह छुना 


नहीं जाता। जब पुना जायगा तब वह “घट! झब्द ही होगा, 'घट ” अथ नहीं होगा। इृशम्त 
ऐल्ा देना चादिये जिसमें सध्य साधन दोनों रहें । 


अब दष्टान्तामाप्तोंके मेद उदाहरण सद्दित बताते हैं -!. साध्यविकछ, २ साधनबिकर, ३. 
साध्यप्ताघनो मयविकल तथा आदि शब्दसे 8. संदिग्बसाध्यथम, ५. संदिग्पत्ताधनघर्म और ६. 
सैदिग्पो मयधर्भ | 


१. साध्यविकल-जैसे--अनुमान अ्ान्त हे, भ्रमाण होनेसे, प्रत्यक्षके समान | यहाँ 
इष्टान्त ' प्द्यक्ष ! में साध्य * श्रान्तता ? नही है। प्रद्नक्षकों ्रान्त माननेपर सकल व्यवद्गारके उब्छेरका 
प्रसज्भ आ जायगा, और उसका उच्छेद द्वोनेपर ग्रमाण-प्ेयक्रा अभाव द्वोनेते कुछ भी किसीके द्वारा 
साध्य नदी होगा । इस तरद्द भ्रान्तवादीका मुँह बन्द हो जायगा | 


साधनविकल, जैसे-आगते समयका संवेदन (ज्ञान) भ्रान्त है, प्रमाण होनेसे, 
स्वप्नसंधेदनके समान | यहां दृशान्त ' स्वप्नसंबेदन ! में “ प्रमाणता ” साधन नहीं है, क्‍योंकि वह 
( स्वप्नसंबेदन ) अपनेसे विपरीत जाग्रत्मत्यय ( जागते समयका ज्ञान ) द्वोनेपर बवित द्दोनाता है। 


३. उभयविकलरू--जैसे-सवंज्ञ नहीं है, प्रत्यक्षादिसे अनुपरूब्ध होनेसे घड़ेके समान । 
घड़ेका अस्तित्व है, इसलिए तो उसमें साध्य नहीं है और प्रह्मक्षादिसे उपलब्ध है, इसलिए उद्धर्मे 
साधन नहीं है, अतः यद्द उमयव्रिकल है। 


४. संदिग्धसा व्यधर्म--जिसमें साध्यका धर्म संदिग्व हो, जेसे-यह चीतराग है, क्योंकि 
इसमें मरनेका घर्म है, अर्थात्‌ यह अवश्य मरेगा, रथ्यापुरुष ( सड़कपर जानेवाले पुरुष ) 
की तरह। यहां सड़कपर जानेवाके कषर्थात्‌ मामूली आदमीमें वीतरागपना संदिग्व है, कइ नहीं 
सकते कि वह बीतराग है या नहीं, क्योंकि चित्तके विशिष्ट धर्म, विशिष्ट व्याद्वार ( संभाषण ) भादि 
लिंग ( साधन, चिह ) से जाने जाते हैं, इसलिए जबतक रथ्यापुरुषका विशिष्ट व्याद्ार आदि कोई 
संकेत ( लिट्न ) नहीं माद्ठम पड़ता है, तबतक उद्सचर्मे बीतरागताका भी निर्णय नहीं कर सकते हैं । 


«५. संद्ग्धिसाघनधर्म--जिसमें साधनका धर्म संदिग्ध दो, जैसे-यह पुरुष मरणधर्मा है, 
(कभी-न-कमी अबइय मरेगा ), रागादिमान्‌ होनेसे, रथ्यापुरुषके समान। यद्दों रथ्यापुरुषमें रागादि- 
मानपना संदिग्ध है, क्योकि वीतराग भी रथ्यापुरुष हो सक्तता है। 

६. संदिग्धो भयधर्म--जिसमे उमय ( साध्य, साधन ) संदिग्ध हो, जसे--यह असर्वज्ञ 

' है, रागादिमान होनेसे, रथ्यापुरुषकें समान | रथ्यापुरुषर्णम ऊपर जैसा दिखाया गया है; साध्य- 
साधन दोनों ही संदिग्ध है । 


ु यहाँ कोई शंका करता है कि--दूसरोंने ओर भी तीन दृष्टान्त माने है, जैते--अनन्वय, 
अप्रदर्शितान्वय ओर विपरीतान्वय | इसमेंते अनन्बयका इछ्वन्त--विवाक्षित ( कोई ) पुरुष 


5 “झरिंका २४ : रैपम्यंदशस्तामावका कक्ष, ].. स्योयावसॉर दे: 
रागयादिमान है, वक्ता होनेसे, इष्ट पुरुफके समान। यद्यपि हृष्ट पुरुषमें अबहय द्वी रागादिमानपना' 
और वक्तापना, ये दोनों साध्य-साधनके धर्म देखे गये हैँ, तथापि ' नो-जो वक्ता है, बद-बह रागादिमानू.* 
है, ' ऐसी व्याप्ति न बननेसे यह दृष्टान्त अनन्वय ( विना सीधी ठीक व्याप्ति ) का है। ऐसे दी अभ्दर्शि- 
तान्वय, जैते-शब्द अनित्य है, कृतक होनेसे, घटके समान | यह यद्यपि वास्तव अन्चय (सीधी 
मावब्यात्ति ) है, तथापि वादीने अपने मुंदसे उसे निकाछा नहीं है, इसकिए यह दृष्टान्त अप्रदर्शितानवय 
है। विपरीतान्वय जैसे-शब्द अनित्य है, कृतक होनेसे ऐसा द्ेतु कद्द करके “जो अनित्य है, वह 
कृतक है, जैसे घट ऐसी विपरीत व्याप्ति दिखानस ' विपरीतास्वय '--जिसमें बिपरीत अन्यंय 
दिखाया जाय--है । साधम्यके प्रयोगमें साधन साध्यसे आक्रान्त दिखाना चाहिये, यहाँ तो विपरीत 
दिखानेंस विपरीतता है। सो ये दृष्टान्तामास भापने क्यों नहीं कहे !--इसका उत्तर देते हैं| इन 
तनिोंकी दृष्टान्तामासतापर दूसरोंने अच्छी तरद्द विचार नहीं किया दे, यद्द बतानेके ढछिये इनको 
इृष्टान्ताभासों्म परिगणित नहीं किया है | कैसे ! सो दिखाते इं--भनन्वय तो इृष्टन्तामास्त हो नहीं 
सकता है । यदि दृष्टान्तके बलसे साध्य-साधनमें ध्याप्ति मानी जाती होती, तो अपना कायेन 
करनेसे अनन्वय कदाचित्‌ दृष्दन्ताभास हुआ द्वोता, और जिस समय पूर्व हुए संबंधको प्रइण 
करनेवाले प्रमाण (ऊद्द या तक ) के स्मरणके लिये दृष्टान्त कद्दा जाता है, जैसा कि सिद्धान्त है, 
उस समय अनन्बयरक्षण दोष इष्टान्तका नहीं है| तो फिर किप्तका दे! हेतुका ही है, 
क्योंकि प्रतिब्रन्ध ( सबंध, व्याप्ति ) अमीतक मी प्रमाणत्वे प्रतिष्ठित नहीं है, थऔर प्रतिबंधके 
अमावमें “अन्बय ( साधनके होनेपर साध्यका होना )” नहीं बनता है। और ऐसा नहीं 
होना चाहिये कि द्वेतुका दोष दृश्टन्तें कद्दा जाय, क्योंकि ऐसा द्ोनेसे अतिप्रसंग दोष 
आ जायगा, अर्थात्‌ चाह जिप्तका दोष चाहे जिसके सिर मढ़ दिया जायगा | तथा 
अप्रदर्शितानवय और विपरीतान्वय भी इृश्धन्ताभास नहीं द्वोते हें, क्योंकि अन्ययका अप्रदशैन 
और विपरीत अन्वयका प्रदशेन, ये दोनों वक्ताके दोष है। बकाके दोष रूपले भी यदि दृश्टान्ता- 
भासका प्रतिपादन किया जाथगा, तो उसकी (दृष्टन्तामासकी ) संख्या दह्वी नष्ट द्वो जायगी, क्योंकि 
बक्ताके दोष तो अनन्त हैं। वक्ताम दोप होनेपर मी परार्थानुमानर्म उसका (वक्ताका) कौशछ ही 
अपेक्षित है। “ वक्ताके दोष द्वोनेपर भी वे बुमुत्सित भर्थके साधक नहीं हैं, अतः वे दृष्टान्ताभास हैं, ” 
ऐसा कदनेसे भी काम नहीं चलेगा, क्‍योंकि ऐसे तो करण (इन्द्रिय ) के अपाटव ( अदक्षता ) 
भादिकों भी दृश्शन्तामास कहना पड़ेगा। कारण यहद्द है कि बिना इन्द्रियोंकी दक्षताके दूसरोंकों 
समझ्ना नद्दीं सकते ४, क्योंकि जबतक अक्षर द्वी स्पष्ट ग्रहण न किये जायें तबतक अव्यक्तरूपसे 
उनके अर्थका भी ज्ञान नहीं हो सकता है| २४ ॥ 


वेधर्म्यदष्टान्ताभासका लक्षण और उसके भेदोंका प्रतिपादन 


इस प्रकार साधम्यसे इषटान्तामाप्तोंको प्रतिपादन करके अब वैधर्यसे कहते हैं-- 
स्या, ११ 


८२ ' शयचन्द्रजनशाखमाला [ का० २५: साभम्वदष्टान्ताभासौंके उदाहरण 


कारिका २०५,--वैधर्स्येणात्र हृशन्तदोषा न्‍्यायविदीरिताः । 
साध्यसाधनयुग्मानामनिजृत्ते श्र संशयात्‌ ॥ २५ ॥ 


$ साध्य, साधन और उभय इनकी निवृत्ति--अभाव न बननेसे तथा इनमें संशय होनेस इस 
स्थलमें वैधस्यंसे दृश्ान्तके दोष विद्वानोंने कह्दे हैं ॥ २५॥ ? 


साध्यामाव साधनाभावसे ब्याप्त जिसमें दिखाना इष्ट हो वह वैधस्ये दे | इस वेधम्यके द्वारा 
छद्द इष्टान्ताभास सूचित द्वोते हैं:--!. साध्याव्यातिरिकी-जिसमें साध्यका अभाव नहीं हो सकता; २ 
साधनाव्यतिरेकी--जिसमें साधनका अभाव नहीं दो सकता; ३. साध्यसाधनाव्यतिरेकी--जिसमें 
साध्य, साधन दोनोंका द्वी अभाव नहीं हो सकता; तथा ४. सौदिग्धसाध्यव्यतिरेक--भिसमें 
ध्ाष्यका अभाव संदिग्ध हो | यद्द निश्चय नहीं कर सकते हैं कि इसमें साध्यका अभाव है या नहीं * ५. 
संशिग्घसाधनव्यतिरेक--जिसमें साधनका अभाव संदिग्ध हो, और ६. संदिग्धसाध्यसाधन- 
ब्यतिरिक-- जिसमें साध्य-साधन दोनोंका अभाव संदिग्ध द्वो। 


इनमेंसे १. साध्याव्यतिरेकीका दृष्टान्त, जैसे-' अनुमान श्रान्त है, प्रमाण दोनेसे। 
यहाँ वेधम्यदशन्त--जो श्रान्त नहीं होता बह प्रमाण नहीं होता, जेसे स्त्प्तज्ञान । यहाँ 
स्वभज्ञानसें भ्रान्तताकी निवृत्ति ( साध्यका अमाव ) न ह्ोनेसे उसमें साथ्यका अभावपना नहीं 
(साध्याब्यतिरेकित्व ) है । 


२. साधनाव्यातिरेकीका दृष्टान्त- प्रत्यक्ष निर्विकल्मक है, प्रमाण होनेसे । ” यहाँ वैधरम्य 
इृष्टान्त--जों सविकर्पक है, वह प्रमाण नहीं है, जैसे अनुमान । यहाँ अनुमानसे प्रमाणता ( साधन ) 
की निवृत्ति ( अभाव ) न होनेसे साधनका अभावपना नहीं (साधनाव्यतिरेकित्व ) है। 


३ उभयाव्यतिरेकी जैसे--“ शब्द निद्यानित्म है, सत्‌ होनेसे !। यहाँ वेधम्य इशन्त-- 
जो निशद्यानित्य नद्दीं है बढ सत्‌ नहीं है, जैसे घट । घटसे उभय [ साध्य ( निद्मानित्यल् ) और साधन 
( सत्त ) ] की व्यादृत्ति ( अभाव ) न द्वोनेस उसयका अभावपना नहीं ( उभयाव्यतिरेकित्व ) है। 


४. तथा संदिग्धसाध्यव्यतिरेकका दृष्ठान्त जैसे--' कपिझ आदिक असवकज्ञ या अभनाप्त हैं 
आयतत्यचतुश्यके प्रतिपादक न द्वोनेसे ।” यहाँ। वैधम्य दृश्न्त-जों फिर सर्वज्ञ या भाप्त है, उसने 
भर्यसत्यचतुष्टयका प्रतिपादन किया है, जैसे कि शौद्धोदनि (बुद्ध) ने। अथवा यहद्द साध्याब्य 
तिरेकी है, क्‍योंकि दुःख-समुदय-मार्ग-निरोधरूप जो आयेसत्यचतुश्य बद्द प्रमाणसे वाधित हे और 
प्रमाणते बाधित द्ोनेसे उसके कद्दनेवाको असत्रेज्ञता और अनाप्तताकी आपत्ति द्वोती है । केवछ उन 
लोगोंकी जो आर्यसत्यचतुष्टयके निराकरण करनेवाले प्रमाणके सामर्थ्यका विचार नहीं कर सकते हैं, यह 


कक ज+नज-+ भाओशण पी भय ता रा 


१. पापले जो दूर जाते हैं वे आये हैं | ऐसे आर्य या तो साधुलोम हैंया पद हैं । इनके छिए जो 
हवितकारी सो सत्य, अर्यात्‌ तत्त्त | साधुके लिये तो चतुराथे तय मुक्ति दिल्ते हैं, इसलिए हितकारी हैं, और 
परदों के छिये वे द्वितकारी थों हैं कि उनसे यथावरस्थित वस्तुके स्वरूपका चिन्तन होता है। इस तरह निदक्तिते 
प्रापनाशक तत्त्तोंको आ्येखत्य कहते हैं। वे संख्यामें घार हैं, अतः आर्पसत्यचतुश्य है | 





को० २५ ; सॉवल्वेदशत्तामासोंके उदाइरण, ]) न्यायावतार दे 


संदिग्धसाध्यव्यतिरकी रूपसे मादूप पड़ता है, इसलिए इस रूपसे कट्टा है। वही बतति हैं---पबापि 
भार्यतत्यंचतुष्टय शौद्धोदनिने कह्ा है, तयापि उनके ( सर्वज्ता और आप्तताके ) साथ आये- 
सत्यचतुष्टयके प्रतिपादनकी अन्यथानुपर्पत्ति सिद्ध नहीं है, अर्थात्‌ ऐसा नहीं है कि बिना आरय- 
सत्यचतुषश्टयके प्रतिपादनके सर्वज्ञता या आप्तता बनती न हो। असर्वक्ष और अनाप्त भी, जो कि 
दूध्तेके ठगनेके अमिप्रायस्ते प्रदत्त हुआ हो और साथर्मे निपुणबुद्धि तथा शठ ( दुष्ट ) दो, तो वेसा 
प्रतिपादन कर सकता है। इसलिए शौद्धोदनिसे असर्वज्ञता या अनाप्ततारूप जो साध्य है, उसकी 
ब्यावृत्ति संदिग्ध है, इस कारण इसमें सादिग्धसाध्यव्यतिरिकित्व है । 


५, संदिग्धलाधनव्यतिरेक, जैसे--' कोई विवक्षित पुरुष अनादेयवाक्य ( जिसका वचन 
ग्रहण करने योग्य नहीं ) है, रागादिमान्‌ होनेसे। ? यहेँ। वैधम्पेदशन्त--जिशम्तका वचन ग्रह्टण 
करनेयोग्य द्वोता है वह रागादिमान्‌ नद्हीं होता, जैसे सुगत। यघथपि जिनका अन्तःकरण झुगतके 
दर्शनमें अनु क्त है, वे छुगतकी आदेयवचनताको मानते हैं, तथापि उनमें रागादिमत्वके अभावका 
भ्रतिपादक प्रमाण न होनेसे, उप्तका ( रागादिमच्का ) अभाव संरायापन्न द्वोता है। अतः घुगतसे 
रागादिमत्ताकी व्यादृत्तिका संशय द्ोनस संदिग्धसाधनव्यतिरेक्ित्व है। 


६, संदिग्धसाध्यसाघनव्यतिरेकका दृष्टान्त--जैस, ' कपिल आदि बीतराग नहीं हैं, 
क्योंकि उन्होंने करुणापात्र जीवोमें मी करुणासे व्याप्तचित्त न होनेसे अपने मांप्के टुकड़े नहीं 
दिये हैं।' यह! वेधम्येद्ष्टान्त--जो बीतराग हैं, उन्होंने करुणाप्ते व्याप्तचित्त होनेसे अपने मांस्तके 
टुकड़े दिये हैं, जैसे बोधिसत्तवने । यहाँ साध्यसाधनधमकी बोधिसत्तोंसे ब्यावृत्ति संदिग्व है, क्योंकि 
उनसे ( बोधिततत्त्वोंसे ) प्रतिपादित इस विषयका कोई प्रमाण नहीं मिलता है। 


यहद्द नहीं माद्ूम पड़ता हि वे रागादिमान्‌ द्वे या वीतराग हैं, तथा उन्होंने दयापाभत्रोंमें 
अपने मांसके टुछड़े दियि थे कि नहीं: अत. यहाँ। साध्य-साधनके अभावका 
संदिग्वपना है। 


दूसरे दाशनिकोंने दूसरे भी अन्य तीन दृष्टान्ताभास बिना सोचकर हो दिखलाये हैं । जैसे 
अध्य्तिरेक--जिसमें अभाव न बनता हो; अप्रदर्शितव्यतिरिंक--जिसमें अभाव न बताया गया हो; 
विपरीतव्यतिरेक--जिसमें अभाव विपरीत, अर्थात्‌ ठीक न बतलाया गया हो । ये सब्र इृष्यन्ताभास 
ठीक नहीं हैं, इसलिए हमने उन्हें अपने भेदोंपें नहीं गिनाया है। कैसे ठीक नदीं है, वही दिखाते 
हैं:--१ अव्यतिरिकका उदाहरण, जैसे “ कोई विवक्षित पुरुष अवीतराग है, वक्ता ोनेस |? यहाँ 
वैधम्येदशन्त--जो फिर वीतराग है वह वक्ता नहीं है, जैसे पत्थरका टुकड़ा | यद्यपि यह पत्थरके 
टुकड़ेमें न बीतरागपना है ओर न वक्तापना । इस तरद्द उससे दोनोंका दी अभाव है, तथापि व्याधिसे 
व्यतिरेककी सिद्धि न होनेसे अव्यतिरिक्रित्त है। दूसेर, अव्यतिरेककों दश्शन्तामास कहना अयुक्त भी 
है, क्योंकि अव्यतिरेकता तो हेतुका दोष है, यदि वास्तवर्म इष्टान्तके बलसे ह्वी व्यतिरिकका ग्रतिपादन 
हुआ द्वोता, तो वही ( व्यतिरेककी ) सामथ्यैस्ते विकल दृष्ठान्तकों मी इश्मन्तामासता हो जाती, ढेकिन 


हि 


स्मणके लिये दृष्टान्तका ग्रहण द्ोता है। ' एक जगह जो जिसके अभावर्म नहीं देखा गया है, चढ़ 
उसके अभावमे होता द्वी नहीं है, ” यद्द बिना ग्रतिबन्ध ( व्याप्ति ) ग्रदण करनेवाछे प्रमाणके सिद्ध 
नहीं द्वोता है, नहीं तो अतिप्रसंग द्वो जायगा। 


इसलिए जिसका ग्रतिबन्ध सिद्ध नहीं है, ऐसे हेतुका ही यद्द दोष है, दश्शन्तका नहीं । 


इसी तरह अप्रदर्शितव्यातिरिक और विपरीतव्यतिरेककों भी दृशन्तामास कहना अयुक्त 
है, क्योंकि वे दोनों वक्ताके दोष हैं । केसे वद्दी बताते हैं--अप्रदर्शितव्यतिरेकका उददाहरण-उन्होंने 
& शब्द नित्य है, कृतक होनेसे, आकारशके समान, ? यह्द बताया है। यह्०ं विद्यमान मी व्यर्तिरेक वादीने 
वचनके द्वारा प्रकट नहीं क्रिया है, यह उसकी दुष्टता है। विपरीतब्य तिरिक--मैंस ' शब्द अनित्य 
है, कृतक दोनेसे ।” यहाँ वैधम्यदशन्त--जो अकृतक द्वै वह नित्य होता दे, जेप आकाश | यद्वाँ विपरीत 
दिखानेसे विपरीतब्यतिरिकित्व है। वैधम्यंके प्रयोगमें साध्याभाव साधनाभावसे भक्रान्त दिखाना चाहिये 
लेकिन यहाँ ऐसा नहीं है, यहाँ तो साधनाभावको साध्याभावसे न्याप्त बतलाया है। व्यतिरेकका भप्रदर्शन 
और विपरीत व्यत्रिकका प्रदर्शन, ये वस्तुके दोष नहीं हैं। तो फिर कया हैं! थे तो वचनकी कुशढतासे 
रहित अभिधायक (कइनेवाके ) के दोष हैं। दूसरी बात यह है कि जिन बौद्ध छोगोंका 
यह मत है कि--स्वाथोनुभानकाढमें स्थयं देतुके देखने या जाननेमात्रसे साध्यकी प्रतीति हो जाती है, 
इसलिए पराथानुमानके समय मी द्देतुका द्वी प्रतिपादन करना चाहिये, क्योंकि ऐसा कथन मी है,-- 
& बिद्/नोंकों केवल द्वेतु द्वी कददना चाहिये ”--उनके यहाँ ' कृतक दवोनेसे ! इतना देतुमात्र कद्दनेसे 
जिक्षकी हम सिद्धि चाइते ६, ऐसे साध्यकी सिद्धि होनेसे समस्त दृष्टान्तामार्सोका वर्णन भी पूर्बापरवाधित 
ऐसी बचन-रचनाके चातुर्यको हद्वी प्रकट करता है। इन दोनों ( अप्रदर्शतव्यतििक और विपरीत- 
व्यतिरिक ) की बात तो जाने दो, तुम लोगोंने तो दृष्टान्‍्तकों साधनका अबयव भी नहीं माना है। 
अगर ऐसा कद्दो--' अन्वय और व्यतिरेकका ज्ञान न द्वोनेपर ग्रतिपाद ( प्रतिवादी या सुननेवाले ) को 
ब्रिना इंशनन्तके इन दोनोंकों नहीं बताया ज। सकता है, अत. अख्वयच्पतिरेक दिखानेके ढिये इृश्ान्त 
कहना चादिय | तदनन्तर अन्वयव्यतिरेकके दिखानेका कार्य जिनपे न द्वो, उन्हें इृश्टान्तामासमें गिनना 
बचादिये-- तो यह तो किसीका गछा पकड़ा जानेपर जैप्ते वह जोरसे चिह्ाता है, उसके समान है, 
क्योंकि फिर मी अप्रदार्शितव्यतिरेक और बिपरीतव्यतिरेक ये बास्तविक इृशन्ताभास नहीं हैं। तो क्या 
हैं! ये वक्ताके दोषसे उत्पन्न होते है, इसडिये इन्हें कहना नहीं चाहिये, क्योंकि इस तरइके, 
विथमान वस्तुके प्रकाशनकी सामर््य॑स्रें रहित, अत्यन्त जड़तासे युक्त पुरुषको बादका अधिकार नहीं 
है। बचपतर्म पाठशालामें पढ़ते वक्त जो योग्यता थी, उतनी द्वी योग्यतासे बिद्वानोंका बाद करना युक्त 
नहीं है | बादके लिये ज्यादा योग्यता और हुशियारीकी जरूरत है || २*९॥ 
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का० १३ + दुषण और दूषणासासका क्षण, ).. स्थायाबतार डप 
दूषण और दूषणाभासका लक्षण 


इस प्रकार परार्थानुमानको कहनेवालेने जो कद्ठा था कि--“ पराथोनुमानमें पक्षादिका कथन 
रहता है, ” सो वह पक्ष, देतु, दृष्ठान्त और इनके आमासका ग्रतिपादन करनेसे आय: खतम द्वो गया, 
सिर्फ बढ ( पक्षादि-वचनात्मक परायोनुमान ) परोक्षदूषणके उद्धारसे द्वी समीचीनताको धारण करता है, 
इस प्रश्ताशपूरेक आभास सद्दित दूषणकों कदनेकी इच्छासे कहते हैं-- 


कारिका २६.--वाघुक्ते साधने प्रोक्तदोषाणामुद्आावनम्‌ । 
दूषण निरवधे तु दृषणाभासनामकम्‌ ॥ २६ ॥ 


* वादी जब साधनरूपसे साधनामासका प्रयोग करे, तब उसमें पके कद्दें गये जो प्रल्मक्ष 
आदिसे निराकृत पक्ष, असिद्ध आदि हेतु, साध्य आदिसे विकरक दृष्टान्तोंके दोष, उनका 
प्राश्नि्नेके आगे प्रकट करना बह्द तो दूषण है, और वादीने सम्यकू साधनका प्रयोग क्रिया तब उसमें 
डाह आदिके कारण वक्त दूषण निकालना दूषणाभास है | २६॥ ! 


जिसका बोलते रइनेका स्वभाव है वह वादी है। शिसके द्वारा प्रतिपाथकी प्रतीतिमं अन्लुमेय 
आरोपित किया जाता है वह साधन है। उस साधनके अभी पहले अनेक रूप बता आये हैं। जेसे-- 
कहद्दी एक देतुकों द्वी साधन कद्दते है, कद्टीं पक्ष और द्वेतुक्नो, कहीं पक्ष, देतु और दृशन्तकों, कहां 
उपनय्तक्वित पूत्रेके तीन और कद्दीं निगमनसक्ठित पूत्रेके चार, तथा कह्दीं कहीं एक-एक कर उनकी 
शुद्धिकी वृद्धिको मी साधनमें ही गिनते हैं। इसका अथ हुआ कि प्रतिपाथको जद्०ँ। जैसी जरूरत पढ़े 
उस तरइसे समझाया जा सकता है। उसको इस तरइसे समझनेका जो उपाय है वद्दी खाघन है। 
इनमेंसे जो सम्यकू साधन है, उसे दूषित नहीं शिया जा सकता, साधनाभासमें द्वी दूषण दिया जा 
सकता दै | कारिकामें जो यद्द कट्दा है कि  वादीके द्वारा प्रयुक्त साधन “--सो “ साधन ? से यहाँ 
' खाधनाभास ? समझना । जब्तक उसमें दूषण नहीं समझ्ना दिया गया है, उससे पहले-पहलके 
अनजाने रूपमें वह “ साधन ? दह्वी मादून पड़ता है। लेकिन वास्तवमें वद्ढ 'साधनाभास ” द्वी है, 
क्योंकि जैसा अभी पहले कद्ठा, सम्यक्‌ साधनमें तो कोई दूषण आ द्वी नहीं सकता, और जब वादमें 
इसमें दूषण निकल आता है, तो इसका अर्थ हुआ कि वह “साधन? नहीं था, बल्कि 'साधनाभात्त ' था। 
पृवेमें पक्षके दोष प्रत्यक्षादिबाधित, द्ेतुके दोष असिद्धांदि और दृष्टान्तके दोष साध्यादि-विकरू 
बतढा आये हैं, उन दोषोंको प्रश्न करनेवाढोंके आगे प्रकट करना, यद्द दूषण है। इसमें ( दूषणमें ) 
साधनकी विकृति सामने आती है । अपने अभिग्रेत साध्यकों समझ नहीं पाना, समझानेकी सामथ्ये 
नहीं होना यही साधनकी विकृति है। साधन निखथ निर्दोष तब होता है, जब उसमें 
पक्षादि दोष-छक्षणकी दुष्टता न हो । ऐसे निरवध साधनका वादीके प्रयोग करनेपर डाइके 
कारण पेट फाडू-फाडुकर जो अविश्वपान दोषों का उद्भावन करना है, वह दूषणाभास है, क्योंकि बह 
दूषण तो नहीं है, परन्तु दूषणके समान माद्धम पड़ता है। दूषण यों नहीं है कि उस साधनको दूषणके 
स्थानमें रखुनेपर भी दूषणका जो काये है वह यह नहीं करता है। दूषणका कार्य यद्द क्यों नहीं करता 


तर 
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है ! इसका कारण यह है कि सग्यक्‌ साधनमें दोषका उद्भावन प्रापके समान है। एक तरहका एक 
और भी दूषणामास द्वोता है, वह यह कि--समथेसाधनके कद्नेस साध्यके सिद्ध किये जानेपर यदि 
अपशब्द और अपाज्छूर भदि दोष विद्यमान हैं तो उनका उद्भधाबन भी दूषणामास है । ये “दूषण ! 
यों नहीं हैं कि वादकी प्रवत्तिका मुख्य कारण वस्तुकी सिद्धि है और वह ( वस्तु ) तो सिद्ध है ही, 
तब अपशब्दादि उसमें अप्रस्तुत हैं, उनके द्वारा दोषका प्रकाशन अध्बद्ध प्रठाप है। अगर ऐसा न 
हो, तो अपरशब्दादिके कइने मात्रत्ते ही दूसरेका निशाकरण द्वो जायगा, तब समर्थ साधनके अन्वेषणका 
प्रयत्म भी नष्ट हो जायगा, क्योंकि तब उसका कोई प्रथोजन नहीं रदेगा। उसका प्रयोजन जो बस्तु- 
सिद्धि था, वढ़ तो रह गया अढग और उसमे दूषण निक्रालनारूप जो पर (ग्रतिवादी, प्रतिपक्षी ) 
का अपाकरण (निराकरण ) वह तो अब अपडशब्दादिके उद्भधावनसे ह्वी द्ोने छगेगा। इसाडिए 
परापाकरणके लिय समथे साधनको ढूँढ़नेकी कोई आवश्यकता नहीं रद्द जायगी॥ २६॥ 


पारमाथिकप्र त्यक्षका निरूपण 


इस प्रकार प्रत्यक्ष-परोक्ष, स्त्राथपरार्थ आदि भेदवारे व्यावद्दारिकप्रमाणके छक्षणका 
प्रतिपादन करके अब जो छोग पारमार्थिक, समस्त आवरणोंके नाशते प्राप्त द्ोने योग्य, अशेष अथोको 
देखनेतराछे केबरछक्षननकों स्त्रीकार नहीं करते हैं, उनके मतके उद्छनके ढिये केव्रलज्ञानके--जो कि 
पारमार्पैकप्रश्यक्ष है--लक्षण कहनेकी इच्छासे कहते हैं--- 


कारिका २७.--सकलावरणमुक्तात्म केवर्ल यत्प्रकाशते । 
प्रत्यक्ष सकलार्थात्मसततप्रतिभासनम्‌ | २७ ॥ 


“ प्करू आवरणोंस रहित द्वो कृके और सकल बस्तुओंके स्वरूपको सतत ग्रतिभासित 
करनेवाढा जो केबल, अर्थात्‌ ज्ञानान्तरसे निरपेक्ष द्वोकर ज्ञान प्रकाशित होता है, वह परमाथंखे 
प्रत्यक्ष है ॥ २७ ॥ 


पारमार्थिकप्रत्यक्षका स्मरूप आवरणक्रे क्षयोत्रशमसे होनेवाले ऐसे किसी दूसरे ज्ञानकी 
सद्दायताके विना प्रकाशित द्वोना है | ज्ञान तो वास्तत्रमें परिप्रण एक ही है, ढेकिन आवरणरूप 
कर्मोंके क्षयोपशमकी तिचित्रता ( त्रिविधता ) से द्वी ज्ञानकी नानाकारसे श्रवृत्ति दिखाई देती है और 
जब इस आवरणका निर्देलन समस्तरूपसे द्वोता है, तब दीवार बाँधनेवाले क्रिसी कारणके न रहनेसे 
एकाकार रूपसे ही उसका हलन-चलन होता है । यह पारमार्थिक्रप्रत्यक्ष सकल आवरणों-कर्मोंके 
दूर दोनेसे प्रकट होता है। इसका काये समस्त बस्तुओंके स्वरूपको हमेशा प्रतिभासित करते रइना है। 
इस तरह ऊपर पारमार्थकप्रत्यक्षका स्वरूप, हेतु और कार्य बतलाया | उप्तका कार्य बतछाते समय 
आत्माके धर्मरूपसे ज्ञान विवक्षित है, अतः वह ( ज्ञान ) उससे भेदरूप है। 


यह प्रत्यक्षपारमार्थक है, क्योंकि “ प्रश्यक्ष ' शब्दका मुख्य अर्थ यहद्दी है। वह्दी दिखाते हैं--' अक्ष ! 
शब्दका अर्थ होता है जीवकी पयोय। इसलिए जीवके प्रति जो हो बह प्रत्यक्ष है, अर्थात्‌ इसमें 
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आत्माका साक्षात्‌ व्यापार (क्रिया ) रहता दे। व्यावह्वारिकप्रलयक्ष वास्तवमें परोक्ष द्वी हे, क्योंकि! 
यह इन्द्रियके पीछे रहनेवाली आत्मासे द्वोता हैः जैसे धूपसे अभ्निज्ञान द्ोता दे । तिरोधान, अब्यवद्वित- 
पना, किसी चीज़का बीचमें आ जाना दोनोंमें द्वी समान हैं । वहाँ घूमसे आंगका ज्ञान होता हैं, यहाँ 
इन्द्रियसे आध्माका ज्ञान होता है; बह्ाँ आग छिपी हुई ( तिरोद्तित ) है और उप्तका ज्ञान उम्तके कार्य 
वा चिन्ह धुएँसे होता है, इसी तरइ यहाँ आत्मा ठिपी हुई है और उसका ज्ञान दम छम्रस्थों 
( अरज्ञानियों ) को इत्द्रियसे--जो कि उसका कार्थ या चिन्द दे--शोता है, अतः हमारे आत्म- 
विषयक ज्ञान शोर आत्माके बीचमें एक ' इन्द्रिय ” नामके पदार्थके भा जानेसे व्यावहारिकप्रह्मक्ष, 
प्रह्नक्ष न द्वोकर, परोक्ष दे । 


यहाँ कोई शंका करता दे कि--प्रप्तिद्धको छक्ष्य बना करके अभ्रसिद्धकों क्षण बनाते हैं, 
सब जगह यद्दी न्याय दे। अप्रध्िद्धको लक्ष्य बनाऋर अगर रक्षण कहा जायगा, तो आकाशकी 
कमलिनीके फ्कके लक्षणकी तरइ उसको विषय करनेवाला कोई ज्ञान न रहेगा | इसलिए इस पारमा- 
पिंकप्रध्यक्षका स्ररूपते प्रसाघन न करके दुक्षण कइनेमें तुम्दारा क्या प्रयोजन है १--इसका समाधान 
करते दे | जिन-जिनका मन झूठे अभिमानसे आपूरित है, वे छोग प्रमाणसे प्रश्षिद्ध भी इस पारमार्षिक- 
प्रहनक्षमं विवाद करते हैं भर उनकी बुद्धि धाँघली मचाती दे। इस लक्षणसे उस पारमार्थकप्रल्नक्षकी 
अवधारणीयता-मद्वणीयता बतलते है| पूछोगे कि-हसका प्रतिपादक प्रमाण कौन है! तो इम कहते 
हैं--समस्त बस्तुओंके विचारकों विषय करनेवाला विशद्‌ दशेन है, उसको विषय करनेवाले अनुमानकी 
प्रवृत्ति दोनेसे । इस संसारमें जिस-जिसको विषय करनेवाला अनुमान है, उस-उसका 
ग्राहक कोई न-कोई प्रत्यक्ष होता है, जेसे अग्निका | सके अर्थक्रों विषय करनेवाछा अनुमान 
है, अतः उसको देखनेबाा विशद दशेन मी होना चाहिये। सब अर्थोंको विषय करनेवाला कौनसा 
अनुमान प्रवृत्त द्वोता है, ऐसा अगर पूछो, तो हम तुमको बताते ईं---इस संसारमें जिस-जिसका अस्तित्व है, 
बह सब स्थिति, उदय, व्ययका स्त्रभाव रखता है, वस्तु होनेसे | जो-जो वस्तु है उसमें स्थिरता, उत्पत्ति 
ओर नाश समाया हुआ है, जैसे--अंगुडि वस्तु है, तो उसमें अंगुल्पनाकी स्थिरता या प्रीव्य, वक्रल 
( टेढ़ापन ) का जन्म और ऋजु-व ( सीघेपन ) का प्रढय समाविष्ट है, और वस्तु वह्द हे दी, इसलिये 
प्रस्तुत स्थिरता, जन्न और प्ररय इनसे बद्द आक्रान्त है, ऐसा जानना चाहिये। यह्दी निखिल अर्थोको 
विषय करनेवाला अनेकान्तका अनुमान अत्यन्त ज्ञान ओर क्रियाके अभ्याससे निलिक आवरणका बिष्छेद 
होनेपर बन्च करनेवाले कारणोंके अमावसते विशद्‌ दशेनके रूपमें परिणत हो जाता है। कदाचित्‌ 
कहो कि--- अनुमानकी प्रवृत्ति द्वोनेपर भी यदि प्रभाता उसको न चाहे तो उसकी ( अनुमानकी ) 
प्रवृत्ति नहीं मी इो सकती है, जब प्रवृत्ति नहीं ट्ो सकती है तो अनुमेयको विषय करनेबाला प्रह्मक्ष न 
दोनेसे व्यभिचार द्वो जायगा--? ऐसी शंका नहीं करना, क्योंकि दमने यहाँ साध्य खंभवको बनाया 
है, नियमकों नदीं। संभवमात्रमें तो व्यभिचार नहीं हुआ करता, क्योंकि जितने अनुग्रेय हैं बे सब 
प्रह्नक्षकी संभवताते व्याप्त हैं। अथवा दूसरी तरहक्षे अनुमान करते हैं--आत्मा समस्तरूपसे शुद्ध हो 
सकता है, क्योंकि उसमें शुद्धिका उपाय विद्यमान है, इस संसार जिस-जिसमें झुद्धिका उपाय 


८ रायचम्प्रजैनशाशशमाला [ कारिका २७१ मौसांसकका परमेपिंक 
विद्यमान रहता है, वह समस्तरूपसे शुद्ध हो सकता है, जेसे किसी खास रत्नमें क्षार ( खारी ) 
मिट्टीके पुटपाक आदि शुद्धिके उपाय विधमान हैं, उसी तरहसे आप्मामें मी ज्ञानादिका ( जादि 
शब्दसे दशीनका, चात्िका ) अभ्थास झुद्धिका उपाय वियमान है, अतः आत्माकी सम्रस्तरूपसे श॒द्धि 
हो सकती है। समस्तरूपसे शुद्ध आत्मा, ज्ञान और ज्ञानीके कपब्वित्‌ अभेदसे, केंवल- 
ज्ञानको कहा है। ज्ञानारिका अभ्यास्त विशुद्धेका कारण कैसे है! ऐसा अगर पूछो तो इमारा 
उत्तर यद्ट है कि वह आवरणरूपी मरका प्रतिपक्षरूप है । प्रतिपक्षरूपताका निश्चय कैसे किया, सो यह 
तो तुम्दारे ( मौमांसकके ) ही मतसे किया है। वही बनाते हैं--ज्ञानादिके अभ्याससे प्रतिक्षण आबर- 
णका विलय दिखाई देता है, विशिष्ट विशिष्टर जो आवरणके विरुवका कार्य बोध आदि, 


उसका अनुभव होनेसे, उस विशिष्ट ज्ञानादेंके अभ्यासकी अधिकता होनेपर आवरणका समस्तरूपसे 
उच्छेद हो जाता है, ऐसा दम कहने हैं। 


मीमांसकका पारमार्थिकप्रत्यक्षके खण्डनमें पूर्वपक्ष, उसका 
उत्तर ओर उसका व्यवस्थापन 


इस कपनसे जो दूसरोंने ऐसा कह्दा है, जैसे-सम्पूर्ण अरपीको विषय करनेवाल ज्ञान प्रत्यक्ष 
आदि जो पॉच प्रमाण हैं, उनका विषय नहीं होता, अत: ' अमात्र ! नाम्रका जो छट्ठा प्रमाण है, उत्तका 
विषय द्वोता है--बढ अयुक्त है, क्‍योंकि  सर्वारथसंबेदन है ' यद् बास अनुमानसे सिद्धकी है, इससे जो 
आप यह कइते ये कि सवोर्थ पंवेदन पाँचों अ्रमाणोंतते सिद्ध नहीं है, वह गछत साबित हुआ । दूध्तरा मुद्दा 
यह हे कि प्रमाणपश्नक ( प्रत्यक्ष, भनुमान, शब्द, उपभान और अर्थापत्ति) सवार्धधवेंदनको विषय 
नहीं करते हैं, यद्ष आपका निर्णय क्या नियत देश, क!/लको लेकर है, या समस्त देश और काढको 
लेकर (१ ) यदि आप आद्य पक्ष मानते दो, तो जिस तरह घटादिका प्रमाणपश्चक कद्दीं-कही अपने 
विषययूत ' निवर्तमान ( हटनेत्राढे, च्े जानेवाले, विलीन द्वोनेवले ) अमाव ! को सिद्ध करता है, 
उसी तरह समस्त वस्तुके जाननेवाके ज्ञानकों विषय करनेवाढ्ा प्रमाणपश्चक नियत देश और दशाते 
भवष्छिन्न, अतरव ' कमी-ड्ी-कमी नष्ट द्वोनेवाले अभाव! को सिद्ध करेगा, सब कालके अभावकों 
नहीं, तब घटादिके समान वह ( सर्वार्यसंवेदन ) दु्लिवार दो जायगा। और अगर (२) द्वितीय पक्ष 
मानते हो, यद्द तो असंभव है, समस्त देश और समस्त काढ़में रइनेवाडे पुरुष-समाजम्रे ज्ञानको साक्षातत्‌ 
करनेबालेका द्वी ऐसा कहना ठीक दो सकता है कि कह्टीं मी समस्त भर्थोंकों जाननेबाला ज्ञान नहीं है, 
आपका कहना नहीं, क्योंकि आपने तो ऐसे पुरुषकी उत्पत्ति संभव मानी ही नहीं है, नहीं तो ( यदि 
समस्त देश और काढकों ठेकर यद्ध कहना ठोक समझा जाय तो ) जो कोई भी ऐसा निश्चित करके 
कहेगा वही अपना ज्ञान ऐसा रखता है कि उसका आदोक समस्त वस्‍्तुओंके विस्तारमें रहेगा। इस 
तरह समस्तायंगोचर संवेदनकी सिद्धि दो जायगी। अब इस प्रकरणकों यहीं छोड़ते हैं॥ २७ ॥ 


कारिका २८ : प्रमाणके फकका प्रतिपांदन |. न्यायावतार पे, 
' प्रसाणके फलका प्रतिपादन 


इस श्रकार प्रभाणके विषयर्म छृक्षण और सरू्याके वित्रादोंका निवारण करके अब क्रमप्राप्त 
विषय-बिप्नतिपत्तिममे बहुत कइना होनेसे उप्तके निराकरणसे पहले फल-विश्नतिपत्तिके निराकरण करने 
की इच्छात कहते हैं-- 


कारिका २८--प्रमाणस्य फल साक्षादज्ञानविनिवर््तनम्‌ | 
केवलस्य सुखापेक्षे शेषस्यादानहानघीः ॥ २८ ॥ 


प्रमाणका साक्षात्‌ फल अज्ञानका नाश है। स्वेज़्के ज्ञानका फल केवछ छुख और उपेक्षा 
( मध्यस्थवत्तिता ) है, शेप जो सावारण लोग हैं उनके प्रमाणका फल आदेय-प्रद्वण करने येग्यका 
ग्रहण और द्वेय-छोड़ने योग्यका छोड़ना है ॥ २८ ॥ 


प्रमाणका फल दो प्रकारका है--साक्षात्‌, अर्थात्‌ अनन्तर ओर असाक्षात्‌-ब्यवहित | 
अज्ञानका नाश यह प्रमाणका साक्षात्‌ ( अनन्तर ) फल है । अज्ञानका नाश करके दी प्रमाणकी 
प्रवृत्ति हो सकती है । “ अज्ञानका नाश ? रूप फड प्रमाणसे न सर्वथा भिन्न है और न स्वथा अभिन्न है। 
अनन्तर और परम्पराक्ा भेद भदामेद रूपसे द्वी प्रतिभासित होता है। वही दिखाते हैं--जिस आप्माका 
प्रमाणकारी ( प्रमाता ) रूपसे परिणाम होता है, उत्तीका फल रूपसे भी परिणाम द्ोता है, क्योंकि 
ऐसा प्रतीत है कि जो द्दी आत्मा प्रमाण करता है, वह्ी भज्ञान छेड़नेके बाद, किसी चीज़को छोड़ता 
है, प्रद्रण करता है और उपेक्षा करता है। इस तरद्द एक प्रभाताकी अपेक्षासे प्रमाण और फलमें अभेद्‌ 
आ। जाता है, और करण, क्रिया तथा परिणाम इनके भेदसे भेद होता है। जैसा कि कद्दा भी है-- 


“४ जो फल परम्परा ओर साक्षात्‌ रूपसे दो प्रकारका कद्दा गया है वद्दध जिनभगवानके 
द्वारा प्रमाणसे कपचित्‌ भिन्न कर्यचित्‌ अभिन्न द्वोता है॥ २८ #| 


अज्ञान सर्व अनरथोंका मूल द्वोनेस्ते प्रमाताका अपकारी द्वोनेस उसके नाशकी प्रयोजनता 
ठीक ही है। यह अनन्तर ( साक्षात्‌ ) प्रयोजन सत्र ज्ञानोमं एकरूपसे है, इसलिए उसे सामाम्यसे 
कहा है। व्यवहित प्रयोजनके विभाग करके कह्दते हैं कि सबेज्ञ-ज्ञानका फल छुख, अथीत्‌ वेषयिक 
घुखोंत्रे अतीत, परम आर्हादका अनुभव है। दूसरा फल इसका उपेक्षा है, साक्षात्‌ समस्त अर्थोका 
अनुभव द्वोनेपर भी द्वान ( छोड़ना ) और उपादान ( प्रद्ण ) की इच्छाका अभाव द्वोनेसे मध्यस्थ- 
वृत्तिता है। शेष प्राकृत छोगोंके प्रमाणका फल ग्रदण करने योग्यक्री प्रह्ण करनेक्री ओर छोड़ने योग्य 
को छोड़नेकी ब्रुद्धे है।इसलिए आदेय जो सम्यरइशेनादि तथा माला, चन्दन आदि उनकी जो 
ग्रहण करनेकी इच्छा, तथा देय मिथ्यादशनादि और विष, कण्टक आदि, इनकी जो छोड़नेकी इच्छा 
ये दोनों ( आदित्सा और जिद्दासा ) प्रमाणतत साध्य हैं, क्‍योंकि अप्रमाणसे उनकी सिद्धि नहीं हो 
सकती है, उससे ( अप्रमाणसे ) सोच विचारकर करनेक्ार्लोंकी प्रवृत्ति नहीं होती ॥ २८ ॥ 
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१-पार्पर्येण साक्षाल फकु द्वेघाम्यधायि +त्‌। मिनेभिन्नमभिन्नं व प्रसाणात्तदिह्लेबितम ॥ १८ ॥ 
भ्या, १२ 


हरे है... 


प्रमाण और नयके विषयका निरूपण 


अब गोचर-विषय-विग्रतिपत्तिका निराकरण करते हैं--- 


कारिका २०--अनेकान्तात्मकं वस्तु गोचरः सवसंविदास्‌ । 
एकदेशविशिष्टो5 थो। नयस्य विषयो मतः ॥ २९ ॥ 


/ सब ज्ञानोंका विषय अनेकान्तात्मक वस्तु है। और नयका विषय एकदेश ( धर्म ) से 
विशिष्ट कस्‍्तु है॥ २९॥ ” 

जिसमें अनेक अन्त, अर्थात्‌ अंश, धर्म हैं वद अनेकान्तात्मक है। बाह्य वस्तु द्वो या अन्‍्तः 
( भीतरी ) सभी भनेकास्तात्मक हैं। सर ज्ञानोंका त्रिषय यद्दी अनेकान्तात्मक वस्तु पड़ती है। इस 
कथषनका मतछब यह है कि विना अनेकान्तके संबेदन द्वी नहीं हो सकता। यहँतक कि जो सर्वदिन 
श्रान्त हैं, वे मी भनेकान्तकों द्वी बताते हैं, केबल किन्‍हीं अंशोंमें विसंबादक इनसे वे “अप्रमाण ! 
कहे जाते हैं| इसका यह अमिप्राय हुआ कि-जब संवेदनसामान्य मी अनेकान्तके विना प्रवृत्ति नहीं 
कर सकता है, तब उसका विशेषणभूत “प्रमाण ' एकान्‍्तर्मे प्रद्ृत्ति करेगा, यद्द बात तो और भी दूर 
चली जाती है, फिर भी ऐसे बहुतसे लोग हैं, जिनके अन्त:करणके अनादि मिश्या अभिनिवेशेस बासित 
दोनेके कारण जिनकी बुद्धि कुरशनों, कुपतोंति विप्रलब्त्र ( ठगाई गई ) है, अतएव जिनको इस विषयर्मे 
विवाद है। ईर्सालिए सर्व प्रमाणोंके अनेकान्तके विषयपनेका साधक प्रमाण कह्ते हैं। 


प्रमाणोंका विषय अनेकान्त है, इस बातकी सिद्धि 


लोकम प्रमाण परस्परमें अभिन्न ( अविमक्त ) ऐसे अनेक पमंसिे परिकरित ( युक्त ) बस्तुका 
प्राइक है; ऐसी वस्तुका ही उसमें भ्रतिभासन होनेसे; इस छोकरम जो जिसमें प्रतिभात द्वोता है, 
बही उसके विषयरूपसे स्वीकार करना चाहिये, जैसे-निर्दोष नयनोंत्े डोनेवाके दरीनमें छाहूरूपसे 
प्रतिमासमान जपाकुसुमक। विषय छाछरूप ही माना जाता है; और सर्व प्रमाणोंमें प्ररुपरमभ अविभक्त 
ऐसे अनेक स्वभावोंसे आक्रान्त बाह्य और भीतरी वस्तु ही मारुम पड़ती है, इसलिए वह्दी 
उनका विषय है । 


इस हेतुमें अतिडता आदि दोषोंका निराकरण 


(१) सबसे पहले ' असिद्धता ' हेत्वाभासका निराकरण 
(!) कणभक्ष, अक्षपाद-गोतम्के शिष्योंसे प्रतिपादित अखिद्धताका निवारण 


/ प्रमाणमें परस्पराविनिर्ंठितानेकधमंपरिकरित वस्तुका द्वी प्रतिमासन होता है *--इस देतुके 
अतिद्वता आदि दोष कणमक्ष ( कणाद ), अक्षपाद ( न्यायदह्नैनके प्रवर्तक ) के अर्पज्ञानी शिष्य भी 
मद निकाल सकते हैं, जो कि कहते हैं कि धर्मिधमेभाव उन्होंमें द्ोता है, जो परस्परमें एक दूसेरेस मिलल- 


शक ' शयचन्द्रजैनशास्त्रमाला [ कारिका २९: प्रमाण और नंगंकेविश्सि*+ ० 


१ शा 
300 के 

० व भा ही 
शक्दी ६ कह 


पक 


ही 
फोप ि 


५ 
की 


हैं। बिना अनेकान्तके तो ये छोग भी अपनी अमिप्रेत ( इष्ट ) बस्तुका साथन नहीं कर सकते हैं। कैसे | ह हे 
बडी बताते हैं--. ता] रथ 


५ 
दम पूछेत हैं कि एक धर्मीमें उससे अछग रहनेवाढे बहुतसे धमें कैसे समा जायेंगे ! क्योंकि 

स्रेदरूपसे जब वे रइते हैं, तब सभी जगह ( वस्तुके प्रदेशोंसे मिन्न स्पकमें भी ) उनके रहनेका ग्रसंग 
भयेगा, मित्र चीज़ तो सभी जगह रह सकती है | अगर सभी जगद्न नहीं रहती है तो फिर बह मित्र 
नहीं कहलायी | ' उन धर्मोका उसी एक्पर्मीमं समवाय ( भमिन्र संबंध ) है, दूसरी जगह नहीं है ', अगर 
ऐसा कहते हो, तो वह भी समवाय थदि उपकाये-उपकारक भावके बिना ही होता है, तो सभी जगह 
बह समानरूपसे ह्वो जायगा, क्योंकि उछका अभाव करनेवाढी कोई विशेष वस्तु है नहीं। और अगर 
यद्द कहो कि समवायमें उपकार्योपकारक भाव है ही, तो खेदके साथ कहना पढ़ता है कि तुम्हारा कपन 
नहीं रह्दा, क्योंकि जो अनेकका उपक्ारक है, उसको अनेकस्व॒मावताकी प्राप्ति है, अनेकस्वभावताके 
अमावर्म अनेकका उपकारकशब बन नहीं सकता है। जिस स्वभावसे एकका उपकार करता है, उसी 
स्वभावसे दूसरेका नहीं, क्योंकि एक स्वभाव एकमें द्वी उपयुक्त है। दूसरेके ढिये जो उपकारक स्वभाव 
है, बद्द विना पढके उपकारक स्वभावकों नष्ट किये नहीं द्वो सकता। अगर बिना पहले स्वमावकों 
नष्ट किये द्वी दूसरा उपकारी स्वभाव उत्पन्न द्वोगा तो एकका ही डपकार कर पायेगा, दूसरेका' 
नहीं, क्योंकि पद्छे और दूसरे उपकारका एक स्वभाव है | “ उपकारक भिन्न शक्तियोंसे उपकार 
करता है, मित्न स्वभावोंस्ते नहीं, इसलिए अनेकान्त नददीं है !--ऐसा अगर कहो, तो वे भिन्न 
शाक्तियाँ किस तरइसे रहती हैं, यद्ध बताना चादिए । ' समवायसे रद्दती हैं, ” ऐसा उत्तर देनेपर 
तो यहद्द समवाय भी, अगर बिना उपकार्योपकारक माबके द्ोगा, तो कैसे सब जगद नहीं द्ोगा, यद्द जो 
प्राचीन तक है वद्द पीछे छगा ही रद्देगा । और यदि समवायमें उपकार्योपकारक भाव स्वीकार करते हो 
तो अनेक स्वभावताकी प्रदर्शित युक्तिपे, पुनः शक्तिकी उपकारक भिन्न शक्तिकी परिकल्पना करनेपर 
अनेकान्तके स्व्रीकार करनेसे ह्टी तुम्झारा छुटकारा द्ोगा, इसलिए भच्छा यही है कि झुरूमें द्वी मत्सरि- 
ताको छोड़कर अनेक घर्माध्यासित बस्तुको स्वीकार किया जाय। मेदकी कर्पना करके आस्थानमें हरी 
अपनेको कैश देनेसे क्या फायदा ! 
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दूसरी बात यह्द है कि अनेकान्त स्त्रीकार करनेमें यह गुण है--परस्परमें विभक्त संयोगी-संयोग, 
समवायी-समवाय, गुणी-गुण, अवयव-अवयवी थओर व्यक्ति-सामान्य आदिमें संयोग, समवाय, गुणी, 
अवयवबी ओर सामान्य आदिके संयोगी, समवायी, गुण, अवयव और विशेष आदियमें रहनेके विषयमें 
जब विचार करते हैं तब जो दूषण-जाल आता है, वद्द भी परिहत हो जाता है, क्‍योंकि एकाल्तमेदर्म ' 
ही उसकी ( दूषण-जालकी ) उपपत्ति दोती है, अनेकान्तमें उसका उत्थान नहीं द्ोता । वद्दी दिखाते 
हैं---संयोग भादिकका संयोगी आदिसे मिन्नत्वकी विकर्पनामें यद्द प्रश्न किया जा सकता है कि- 
ये इनमें केसे रहते हैं, एकदेशसे कि समस्त रूपसे ! (अ ) यदि एकदेशले, तो यद्द अयुक्त है, 
क्योंकि उनको निरबयवत्व स्वीकार किया गया है। सावयबत्व माननेपर मी थदि वे उन अवयवसि 
. अभिन्न हैं, तो अनेकान्तकी आपत्ति आ ज़ायगी, क्योंकि एकको अनेक अवयबत्वकी प्रात्ति है। यदि 
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वे उन अवयवोंसे भिन्न हैं, तो उनमें भो वे कैसे रहते हैं! यह कहना चादियि,--एकदेशसे कि 
खमस्तरूपसे ? एकदेश पक्ष्ग वही बात फिरसे दुह्रायी जायगी, और इस प्रकार अनवस्था द्वो जायगी | 
(व) अगर वे उनमें समस्तरूपसे ! रहते हैं, तो वह भी सिद्ध नह्ठीं किया जा सकता है, क्योंकि 
प्रह्मेकर्मे परे पूरे रूपसे रहनेमें संयोगादिबहुत्वका प्रसंग द्वो जायगा। और यदि संयोग भादि अपने 
अवेयवोसे अभिन्न हैं, तो उनमें ( संयोग आदियमें ) विऋर्प ( विचार ) नहीं ह्वो सकता है। कदाबित्‌ 
तुम कहो कि-- संयोग आदिक संयोगी आदिकसे अभिन्न हैं, इस अमेदपक्षमें भी तो संयोग 
आदि मात्र रहेंगे या संयोगी आदि मात्र *--तो इमारा उत्तर यद्द है कि यह ठीक 
नहीं है, क्‍योंकि इमने तो अमेदपक्षकों भी एकान्तरूपसे स्त्रीकार नहों किया है।तो फिर 
क्या स्वीकार किया है? अन्य-अन्य, भिन्न-मिन्न स्वरूपवाे इनको दम मानते हैं और विवक्षासे 
इनमें भेद भी दिखाया जा सकता है। ऐसे द्टी संयोग आदिकऋ कुयुक्ति-विकश्पसे उत्थापित दृषणसमूद्ठ को 
निराकरण करनेमें समय हैं। अबाधित ग्रतिमातोंमें सवेत्र उनका वैसा ही ( मिन्नामिन्न ) प्रतिमासन होता 
रहता है। अन्यरूपसे जो ग्रतिभासित द्वो रहे हैं, उनकी अस्यरूपसे परिकल्पना करनेपर दृष्टक्ी द्वानि- 
संयोगी भादिसे संयोग आदि कथब्िद्विन्न हैं, यह दृष्ट है, इसकी हानि--और अदृष्टकी परिकद्पना- 
घट, पट आदिके समान संयोग आदिक सर्वथा भेदवाले हैं, ऐसा स्त्रपन भी नहीं देखा गया है, सो 
इसकी परिकरुपनाके द्वारा असमक्सताकी प्राप्ति दो जायगी, और ऐसा द्वोनेपर ब्रह्मादैत, शुन्यवाद 
आादिकी सिद्धि होगी, क्योंकि इनमे ओर पएकान्त अभेद तथा एकान्त भेदकी मान्यतामें कोई 
फक नहीं है। 


(॥ ) सांख्यके द्वारा प्रतिपादित असिद्धताका निवारण 


' इस कपनसे कपिलके अनुयायी--साख्यकोग--भी जो कि इस ढेतुर्मे असिद्धता आदि दोष 
बतढाना चादते हैं, चुपकर दिये जाते हैं। कैसे ? सो बताते दै--भीतरी चीज एक संबेदनको लीजिये। 
बह मिल-मि दर्ष, विषाद आदि अनन्त धर्मोकी वित्रते-पर्यायसे आक्रान्त है। बाहरी चीज़ घटादिक 
अर्थकों लीजिये। वह भी नया, पुराना आदि, गोछ, पार्थिव्र आदि अनेक स्वमात्रोंत्ते युक्त है। इस प्रकार 
भीतरी और बादरी दोनों प्रकारकी चीज़ोंको अनन्त धर्म या अनन्त स्वभावसे युक्त साक्षात्‌ देखते हुए भी 
वे (सांझ्य छोग ) कैस इससे विपरीत कथन करेंगे ? “ प्रकृति-पुरुपक्ता बना हुआ एक द्वव्य (बल्तु) ही 
तात्तिक-असछी है, और बिव्त (हवारुत ) अपारमार्थिक नकदी है। इस विवर्तते ही पर्याथकी श्रान्तिकां 
पता चठता है, --ऐसा अगर कह्टो, तो वह्द ठीक नहीं है, क्‍योंकि द्रव्य और विवर्त (पयाय ) दोनों 
ही सर्वे प्रमाणोंम प्रकाशमान हैं, अबाधित हैं तथा सर्व व्यवद्वारमें कारण हैं, अतएव बिना पक्षपातंके किसी 
एकका भी निह्वत्र ( छोप ) नहीं कर सकते हैं। अगर निहय कर सकेंगे, तो “विवर्त द्वी ताक्तिक है 
और द्रव्य झूठा है, ” ऐसा पंयोगपक्षपाती भी कह्वेगा, तो उसका द्वम निषेध नहीं कर सकेंगे। और अगर 
ऐसा वद्धो कि--' द्रव्य सब जगद रहता है, अत: वह सत्य है, पर्याय सब जगद्व नहीं रहती हैं, अतशव 
असल्ष हैं। '--यदद बात भी ठीक नहीं है। यादे द्रव्य अमेदरूप दोनेसे सब जगह रहता है, और पर्याय 
भेदरूप दोनेसे (अलग दो जानेसे ) उसमेंसे निकछ जाती हैं, ऐसा मान मी छें, फिर भी द्र्य सत्य हे, 
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और पयोगें ध्वूटी हैं, ऐसा नहीं कद्ट सकते हैं। नीली उस्तु पीढी नहीं दो जाती है, इसका यह अर्थ नहीं 
है कि बढ़ (नीली वस्तु ) असत्य है। उप्को भसक्ष्य माननेसे अतिप्रसेश दोष आजायगा । पररुपके 
परिह्ारकी स्थिति रन सत्र पदार्थ झूठे हो सकते हैं। अगर “द्रव्य दी पर्योय हैं, दव्यते भमिन 
होनेसे, दृब्पके स्वरूपके समान, अथीत्‌ मिस तरह द्वव्यका स्वरूप द्रव्पसे अमिनर होनेसे द्रव्थरूप ही 
है, उसी तरद्द पयोये भी द्रव्पसे अमिन दोोनेसे द्वव्यरूप हैं; अथवा, द्रव्यकों छोड़कर पर्यायें नहीं रइती 
हैं, निःश्वमाव होनेसे, आकाशके फ़ूछके समान अथीत्‌ जिश्व तरह आकाशके फ्ूठका कोई सूमाव न 
होनेसे बद्द आक्राशके सिवाय कुछ नहीं है, उसी तरह पयोयोंक्रा कोई स्वभाव न द्वोनेसे वे द्रब्यके 
सिवाय और कुछ नहीं हैं;--ऐसा तर्क करो, तो “पर्यायें द्वी दृब्य हैं।-पर्यायोंसे अभिन्न होनेले, 
पर्यायके स्त॒रूपके समान, अप, पर्यायोंक्रो छोड़ररके द्रव्प नहीं हो सकता है, क्योंकि वह पर्यायोंसे 
रहित है, जैसे आकाश-कुप्तुम पर्यायसे रहित है तो वद्द द्रव्य भी नहीं है, ऐसे दी द्रव्य पर्याय रद्ित है, 
तो बह द्रव्य नहीं है, --इस तरहसे कोई दूसरा भी तके करेगा, तो उसका वारण नहीं कर सकते हैं। 
इसढिए दोनों ही पक्षोंमे एक-दूसरेसे कोई विशेषता नद्दीं है। जिस तरदइकी अनन्त सद्दवर्ती पर्यायों और 
क्रमबर्ती पर्यायोतते भध्याध्तित वस्तु है, वह सर्तर प्रमाणोंमें प्रकाशित होती है, पैसा ही उसे स्व्रीकार करना 
चाहिये | ऐसा द्दोनेपर अन्य स्ररूपका अभाव होनेसे अनन्त सहक्रमवर्नी पर्याय अध्यात्तिव वस्तु 
ह्वी प्रधाणका विषय है, ऐसा स्थित हुआ | 


(॥) सीगतमतके विभिन्न सम्प्रदायोमें भी इस हेतुकी असिद्धि नहीं बनती 
(१) सौन्रान्तिकको अनेकान्तकी उपपत्ति 


घुगतमतके अनुयायियोंमेंसे भी सौत्रान्तिक इस द्वेतु (परस्परमें अभिन्न अनेक पर्मोसे युक्त 
बस्तुका द्वी प्रमाणमें प्रतिमासन होना) की असिद्धता बतानेकी धृष्टता नहीं कर सकता है, क्योंकि 
अनेकान्तात्क वस्तुकी स्त्रीकृतिके तिना उप्तके स्वयेके दर्शनकी व्यवस्था नहीं बन सकती है। कैसे नद्दीं 
बन सकती है ? बद्दी बताते हैं -- 


पहले बाह्य उदाइरणको छेते हैं--कोई एक कारण जब अन्य-अन्य सामग्रीके बीचमें आ जाता 
है. तो बद्द भनेक कार्योका करनेवाटा समझ। जाता है, जैसे-रूप अपने उत्तरक्षण, अपनेको जाननेबाके 
ज्ञान, तथा सहकारी कारणभावसे रस, आछोक आदि अनेक कार्योकों एक साथ उत्पन्न करता दे | यहं। 
बाह्ममें कारण है एक रूप और बह अनेक कार्यों, जेध--अपंने उत्तरक्षण, भपनेको जाननेवाले ज्ञान, रस 
और आलोक आदि कार्योकी उत्पत्तिको करता है। यदि ऐसा मानोगे कि * सामग्री मेदस मेदका अनुभव 
१ सूत्र ' धातु अवमोचन--छोड़नेके अर्थने आती है। इसके अनुसार जिसके द्वारा तत्त्वका 
निर्गेव किया जाता दे वह यूच है, ऐसा सूत्र आगम दी हो सकता है। ' अन्त ? का अथे द्ोता है परिनिष्ठा। सूत्र 
संबंदी जो अन्त, सो स्रोतान्त, अर्थात्‌ आगम-वाक्य | उनका सौत्रान्त (आगम-प्रक्क) बह है-- * रूप, रस, गन्ध 
और स्पर्शके परमाणु और ज्ञान ये ही तत्व हैं। ये प्रस्येक क्षणमें नष्ट होते रहते हैं| ” इछ आगम वाक्यका जो 
अनुयागी सो सौन्ान्तिक है। 
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करनेबाड़े एक छणवर्ती कारणके मिन्न देशोंमे नाना कार्यकारिता है, '“-तो ऐसा माननेमे आपके . 


( बोद्धके ) द्वारा नित्यपक्षमें जो दूषण दिया गया था, वह्दी यहाँ आ जायगा। विश्यपक्षेम दिया गया 
दूषण यह था--एक कारणके मिन्न काऊमे अनेक कायोंके उत्पन्न करनेका स्व्रमाव मानोगे, तो विरुद्ध 
: धर्मका अच्यास दोनेसे उसमें 'अनेकान्त ' हो जायगा। वैसा द्वी ' अनेझ्ान्त ! यहाँ मी आ जायगो । 

एक क्षणवर्ती कारणके जैसे एक काम नाना कार्य करते हुए भी एकपना दढ्वी है, वैसे हो मिन्नकांलमें मी 
, माना कार्योंके करनेपर मी अनेकयना न होकर एकपना द्वी सिद्ध होगा। जब एकपना सिद्ध दोनेका 

प्रसंग आ गया तब ग्रतिमासभेदत्त क्षणक्षयी रूप!दिके स्व॒लक्षणलका स्वीकार मी निष्कारण हो गया, 

क्योंकि कूटरप द्रव्यके अन्दर मी अन्य-जन्य कारण-कापोंके अंतगेत दोनेसे नई पुरानी आदि पयीव 

तथा रूप, रस, गन्ब, और स्पशेके अवमासात्मक कायके संपादनमें कोई विरोध नहीं आयेगा । तथा यह 

बौद्ध ( सोत्रान्तिक ) अपने अवयदबोंधें व्यापी, कालान्तरमें भी रह जानेव,ऊे पदार्थक्रे ऐसे आकारको 

साक्षात्‌ देखता हुआ भी स्वरक्षणोंत्री क्षण-क्षणमें नष्ट होनेबाा और परमाणुरूप कहता है, अन्य 

तरहका नहीं कद्दता | अपनी समझसे वह जैसा स्वलक्षणोंक्रा स्वरूप समझता है, बेसता स्वरूप स्तप्तान्तरमें 

भी नहीं देखा जाता | जब वद्द छक्षित बस्तुका तादात्म्य * अकक्षित अंशके अमातके निराकरण 'के साथ 
. बतकाता है, तब अपने ही मुखसे बढ अनेकान्तके अवमासका समर्थन करता है! कैसे ! वही दिखाते 
हैं--स्वलृक्षणमें यों परमाणुओंका बतुढल या परिमाण और प्रतिक्षण परिणमन (ये दोनों, 
स्वह॒क्षणमें अछक्षित हैं) दिखाई नहीं देता है, पर उसका स्वरूप स्थिर एवं स्थूछ आदि 
रूपसे जाना जाता है। अगर इस रूपसे वह्द दिखाई न दे, तो यह जगत सुषुत ( निष्किय ) हो 
जायगा। और जब स्थिर और स्थूछरूपसे वस्तुका प्रकाशन नहीं द्वोगा तत्र स्वकक्षणकों अत्यन्त 
विरक्षण बतानेबाल। जो प्रमाणान्तर है, उसकी भी अगप्रवृत्तिका प्रसेग हो जायगा तथा अर्थ और स्वृरूपरी 
णपेक्षासे बढ्धमुंख और अन्तमुंख, सविकल्प-भविकर्प, श्रान्त-अम्रान्त एत्रे प्रमाण-अग्रमाण भादि ग्रति 
मासवाले अन्तःसंवेदनको एक माननेवालेके “अनेकान्त'का अवभास असिद्ध कैसे होगा! तथा बोद्ध ज्ञानको 
एक मानता है। उस (ज्ञान) को एक न माननेपर नानाकारसे उपरक्त पदार्थ ( भाव) में युगपत्‌ प्रकाश- 
मान घित-भसित ( सफेद और काला ) भादि अर्थक्री व्यवस्थिति नहीं बन सकती है। इस तरद्द ज्ञानमें 
भी भाकारमेद होता है। ऐसी द्वालतमें बद्द नाना देशोंमें स्थित अर्थ प्तमूढसे समार्पेत ( प्रदत्त ) आाकारसे 
विशेषित है। ऐसा माननेपर भी वद्द भिन्न समयमें होनेबाके हर्ष विषाद अनेक परिणमनके बशसे संवेदनके 
अमेदको सर्वथा (एकान्तरूपसे ) कैसे कद्देगा? यहाँ मी तो स्वयं संग्रेदनमें द्वी रण, विषाद आदि मिस्र 
मित्र समयमें भेद हो जाते हैं । जैसे बाह्य भाकारकी अपेक्षासे ज्ञानमें भेद होनेसे उसे, सूछमें ज्ञानपतने 
की अपेक्षासे एक होनेपर भी, अनेकत्व-नाना[]त्व है, वैसे द्वी यहां भी स्वये संबेदनमें मी सिन्न-भित्न 
समयमें--नानाकार जैसे दृष, विषाद आदि द्ोते हैं, उनसे वह अनेक या नाना है। इस तरह नानात्क 
और एकस्वके विषयमें माना देश और भिन्न समयमें एक दो योग और क्षेम कार्य कर रदा है। कहो 
कि--युगपद्धावी संवितके भीतर निविष्ट आकारोंको एकल है, हृषादिकोंकों नहीं, क्योंकि वे मित्र कामों 
दोते हैं,--तो यद्द बात ठीक नहीं है, क्योंकि संवितके भीतर निविष्ट सित-पीतादि आकारोंकी सामभ्येसे 


जो व्यवस्थाम्य अर्थ है, उसके ऐक्यका प्रसंग द्वो जायेगा; क्योंकि आकारोंकी एकतासे सित, पीत भादि... 
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जिस समय एक ही हानके मीतर रइनेबाले नानादेशोमें व्यवस्थित अमौश्ते उत्पन्न बहुत-से मी आकारोंकों 


एकाब है, तब उस एकाकार झानसे 5यवर्वाप्य बढ़िवेस्तुके समुदायक्रो भी एकल है, जेसे एक नीलाकार' .. 


शानसे व्यवस्थाप्य बाह्य नी खकक्षणमें एकत्र है। सो इस प्रकार चाहे बाहरी स्वलछक्षण हो या भीतरी, 


बह प्रमाणते एक-शनेकरूप स्थित है। जैसे बाह्य वस्‍्तुओंको स्वलक्षणपत्रा है, बैंसे ह अन्तः पस्तु जो ' 


संवेदन उसको भी स्वरुक्षणपना है। क्योंकि 'स्वल्क्षण” का लक्षण यह किया गया 
है कि ' जिस अ्थके सलिधान (समीपता) और असलिधान ( दूरी ) की बजदसे ज्ञानमें स्पष्टला और 
अस्पष्टता रूपसे प्रतिमास-मेद हो वद्द स्व॒लक्षण है।? इस ' स्वरक्षण ” के लक्षणके प्रकाशमें जैसे वृक्ष 
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हा 


डै 


आदि वस्तुएँ पासमें होनेसे स्पष्ट प्रतिभमासको जनक हैं. और दूरम॑ दोनेते अस्पष्ट प्रतिभासकों जनक हैं .. 


और इसी कारण उनकी स्वरुक्षणपना है, वेसे दी अन्तः (मीतठरी ) वस्तु जो संवेदन उसको भी 
स्वतक्षणत्व है ।! कैसे दे ! सो दी बताते हैं--जो संवेदन स्मरण किया जाता है वह पासमें न 
होनेसे अस्फुट-भस्पष्ट माद्म पड़ता दे और अनुभूयमान संवेदन तो पासमें द्वोनेसे स्‍फुट-स्पष्ट, अथवा प्र- 

न्तानवर्ती (दूसरे मनुष्पके अन्दर) क्षषेदन असनिहित होनेसे अस्फुट, स्वसन्तानवर्ती (अपने अन्दर ) 
तो सन्निद्वित होनक्ष स्फुट, इसलिए अन्तःसंवेदनमें भी स्वलक्षणक्रा लक्षण द्ोनेसे स्वलक्षणपना है | फिर 
यदि स्थरक्षणमें एक और अनेकरूपता नहीं मानोगे तो तुम्हौरे द्वारा मान्य दशनकी भी व्यवस्था नहीं 
बनेगी । तथा वेसा होनेसे तुम अर्थवादी सीन्ान्तिक बौद्ध अनेकान्तके प्रकाशक प्रतिक्षेप ( खण्डन ) 
नहीं कर सकते हो। 


(२) योगाचारको अनेकान्तकी उपपत्ति 


तथा योगाचार मतके सिद्धान्त भी बढछात्‌ अनेकान्तकी रज्जूकों ही पकड़ते है, क्योंकि उस 
मतम भी ज्ञानकों एक मानते हुए भी अनेक ( एकमिन्न ) वेच-वेदकके आकाररूप माना है। यदि 
येगाचार कद्दे कि--ज्ञानके अनेक वेध्च-जेदक आकारोंमें एक ही योग और क्षेम दे, इसलिए उनमें ऐक्य 
है,--सो बात नहीं दहे। अगर एक योगक्षेम दोनेसे एक ज्ञानके अनेक आकारोंमें ऐक्य माना जायगा 
तो एकसाय उत्पन्न भीर नष्ट होनेवाडे, एकसाथ जाननेबाढे सकल सन्तानों ( पुरुषों ) के भी 
एक द्वोनेका प्रसंग आ जायगा। “ अनेकत्व कत्पनासे दर्शित है, अतः उसके साथ स्वतवेदनसे 
साक्षाककृत अतरव पारमार्थिक एकत्वकी क्षति नहीं होगी ऐसा कइनेपर तो ब्रह्मवादीरे 
मतका भी प्रतिषिध नहीं कर सकते हैं । क्योंकि अनादिकालीन अवियाके बरूसे जो 


ब्रह्म ( ज्ञानादेत ) एक हे, अक्रम दे, सचेतन है तथा स्वसंवेदनसे साक्षात्कन हे, वद्ध भी भनेक, 


' ऋमबारा, चेतन अवेतन, परोक्ष और अपरोक्ष रूप देखा जाता दे, आपके द्वारा परिकरिपत 


प्राह्ममाहक आाकारतसे रक्षित संवेदनके समान। इस तरदद ब्रह्मदादी भी अपने मतकों सरल्तासे 
पिद्ग कर सकेगा, ठसभे उसे कोई कठिनाई नहीं द्ोगी। थोड़ी देरके छिये यदि हम इस अनेकान्ताव- 
भांसको, श्ञान्त भी मात छें, तो भी संवेदनकी अद्ववता (अफेछापन ) तो नहीं द्वी दिखाई देती, 


.. खेबेदनकी अद्॒पता माननेपर जितने भाणी हैं, उन सबकी अभी ही सुक्तिका प्रसह् भा जायगा। 


' # रैंप राययन्इजैनशाखभाला [का० २९; (३) छम्यवादीकों अमैषासाकी 36 


बह यो कि-तज्ञानकी उतपत्तिको दी मुक्तिका छक्षण माना है और आपके श्रमिप्रायसे तत्त ज्ञानाहैत 
ही है, सो उसको माननेत्राले आप त्त्रको मुक्ति हो जानी चाहिये, केकिन इम तो भाषकों मुक्त नहीं, 
हिन्तु संध्षारी देख रहे हैं| पर किसी अपेक्षासे संवेदनक्री अद्वय्ता छक्षित भी होती है; अगर लक्षित 
न हो तो हुषुप्तदशाके समान सर्व व्यवह्ार्के उच्छेदका प्रसंग हो जायगा । इस प्रकार एक भी संतेदनके 
रक्षित और अ्रलक्षित दो रूप होनेते अनेकान्तका प्रतिमास छिपा नहीं सकते हैं।इस तरह 
ज्ञानवादीको मी इस द्वेतु ( परस्परमें अभिन्न भनेकपमीसे युक्त वस्तुका हर प्रमाणमें प्रतिभाप्तित होना ) 
की अपिद्धताके आविमाबनमें चुय होना पड़ता है । 


(३ ) शन्यवादीकों अनेकान्तकी उपपात्ति 


शून्यवादी कह सकता है कि समप्तस्त धका अभाव होनेसे अनेकान्तका प्रकाश अप्लिद्ध है। 
ऊैकिन उसके मी, पहले तो यह समत्तका अमाव ही नहीं बनता है, क्योंकि समस्तका अभाव सिद्ध 
करनेबाले प्रमाण और प्रमेयको वह मानता नहीं है। यदि समस्तका अभाव सिद्ध करनेवाडे प्रमाण 
ओर प्रमेथकों बह मानता नहीं है और फिर भी अपनी सबके अभाव माननेकी मान्यता रखता है, 
तो “सब जगह सब बस्तु प्रमणपूतक ढै!, ऐसा जो दूत कोई सांख्य बगैरः कहेंगा, तो 
उसका भी वदनमद्ग ( सुखभद्भ ) नहीं किया जा सकता है। और यदि प्रमाण और 
प्रभेयकों शून्यवादी स्वीकार करता है, तो समस्तके अमार्बोकी मान्यता क्षति होगी । तथा प्रमाण प्रमेय 
में जैसा पदले दिखाया गया है, अनेकान्तका प्रकाश है, इसलिए हमारा हेतु ( प्रमाणन भनेकान्ताक्षक 
बस्‍तुक़ा प्रतिमासित होना ) असिद्ध नहीं है। 


ता. अनेकान्त-साधक हेतुमं अनकान्तिक द्ेत्वाभासका निराकरण 


मरुस्थलमे बाद्के ढेरमें होनेवाके जलके ज्ञानमें जलका उलछख ह्ोनेपर भी जलके न होनेसे 
“यह देतु ' अनैकान्तिक है, अपीत्‌, “बस्तुके ( जलके ) अप्रकाशक अप्रमाणमूत ज्ञान ( विपरीत 
ज्ञान ) में भी यह देतु ( अनेकान्तात्मक वस्तुका द्वी प्रमाणमें प्रतिमासन होना ) रहता है। “-रपसी 
शंका नहीं करना चाहिये, क्योंकि मरुस्परुमे बाढके देरमें जह समझनेवाला ज्ञान भ्रान्त है, और हम 
“अश्रान्त' ज्ञानकों प्रतिभासमान अर्थके प्रहण करनेमें कारण मानते हैं। अगर ऐसा कट्दो--यह 
अक्षान्त ज्ञान भी (जो कि स्थिर स्थूल जादि पदायेको प्रहण करता है ) “ परमाणु परस्परमों अछ्ग- 
अढग हैं तपा क्षणक्षयी हैं,” इस ज्ञानसे वच्यमान होनेप्त भ्रान्त है,--तो यद्व अयुक्त है, क्योंकि 
यद्द जो क्षणिकल-बोधक ज्ञान दै वह क्या खाली उपलब्धि (दर्शन ) है, या निणय है ! (! ) यदि 
दर्शनमात्र है, तो क्षणिकलका साधक अनुमान निर्विषय द्वो जञायगा, और निः्ंषय यों दो जायग्ा कि 
भनुमानसे दी बौद्धकोग क्षणिक्लका साधन करते हैं, अब्र बढ़ काम दरीन द्वी करने झगा सो 
असुनोनका कोई विषय दी नहीं रदा। उसके निर्वेषय द्ोनेसे वह व्यर्थ हो जायगा। निर्नेकक्पक 
स्पष्ट दश्शनसे मी संप्रू्ण रूपसे बस्तुका ग्रहण तुम छोगोंने इस डरसे किया है कि एक ही बस्तुके 
दर्शनसे उसका नीढत्वादि तो प्रहण कर हिया जाता है और क्षणिकत्वादि नहीं, ऐसा विरोध 
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आ जायगा | दूसरे जमुभान यों भी नष्ट हो जायगा कि जिस विषयको एक प्रमाणने जान छिया दे 
'अच्चमे दूसरा अमाण ब्यर्ष ही है। यहाँ क्षमिकलकों दर्शन ( प्रत्यक्ष प्रमाण ) ने जान किया है; तब 
* सब क्षणिक है, सत्त होनेस ” यह द्णिकत्व साधक अनुमान व्यथे दी है। अगर वह व्यप नहीं होगा, 
तो फ़िर अनवस्थाकी आ्राति द्वो जायगी । (२) यदि द्वितीय पक्ष अर्थात्‌ क्षणिकत्वका निर्णय मानोंगे, 
तो जितना निर्विकस्पक है बह अप्रमाण हो जायगा | तथा दूसरी बात यह द्वोगी कि निर्णेय अनेकान्तके 
प्रकाशकों बाघता नहीं है, किन्तु समर्थन द्वी करता है, बाह्य और भीतरी दोनों ही वस्तुओंमें उसका 
( निर्णयका ) वैसा दी विज़म्भण ( बृद्धि ) होता है। और अगर ऐस्ता मानो * निर्वेकरपक दश्शनसे सर्वभा 
बसतुका ग्रहण द्वोनेपर भी बह्द जिस अंशामें पीछेते होनेवाले तथा ब्यवद्वार करनेवाक्ले व्यजसाय ( निर्णय ) 
को उत्पन्न करता है, उसी अंशमें प्रमाणताओ प्राप्त द्ोता है, दूसरी जगद्द नहीं '--तो ऐसा माननेपर 
द्ोगा यदद कि जिसके अनन्तर कार्य करनेमे समय अथेकी प्रार्थता ( इच्छा ) से पुरुष प्रवृत्ति करता है वह 
निर्णय दी प्रामाण्यक्ो स्वीकार करेगा, निर्विकल्पक नहीं, यथपि सन्निकृषोदिके समान वह निर्विकस्पक 
( दर्शन ) नि्णेयका जनक है। जैसे प्रमाणभूत ज्ञानका जनक भी सन्रिकर्ष, देद्दारिके द्वारा भतिप्रसन्न 
होनेसे प्रमाण नहीं है, वैसे निर्विकत्पक भी प्रमाण नहीं है। कहोगे कि-- प्ूर्वमे न जाने गये, अर्थात्‌ 
बिलकुल नये अर्थको जाननेसे निर्विकल्पक प्रमाण है, व्यवसिति नहीं, क्योंकि वह विकरप दे '--तो व्यवसितिके 
समान अनुमितिक्नों भी अप्रामाण्यका प्रसज्ञ द्वो जायगा। और न ऐसा कट्ट सकता है कि विपरीत आकारके 
निराकरण करनेमे चतुर होनेसे अनुमितिमें कुछ विशेषता है, क्योंकि निर्णीति मी उसके (विपरीत आकारके ) दूर 
करनेमें दक्ष है, क्योंकि जिस विषयमे समारोप ( बिपरीत आकार ) नहीं द्वोता है, उसमें निर्णयकी प्रबृत्ति 
ही नहीं होती दै। शायद कद्दो कि,-- अनुमिति त्रिरूप लिड्डते उत्पन्न होती है, यही इसकी विशेषता है 
और इसीसे इसमें प्रमाणता आठी है '--तो साक्षात्‌ अनुभवसे उत्पन्न होना निर्णीतिका महा अपराध है, 
ऐसा माननेमें द्वम स्पष्ट आपकी मूलेताकी देखते हैं । एक और बात है, जैसे नित्रिकर्पक अलक्षित होकर 
सबसे अछग रहनेवाल स्वरक्षणके ग्रद्वणमें प्ररण होता हुआ मी कुछेक अंशोंको विषय करनेवाले 
विकर्ायकों जागृत करता दै--खड़ा करता है, वैसे द्वी अर्थ दी इन्द्रिय, आछोक भादिकी संनिक्षष्टतासे 
कुछेक अपने ही अंशको ( नीछादि विषयको, क्षणिकादि विषयकों नहीं ) विषय करनेवाले साक्षाद्‌ 
बिशद विकरुपको उत्पन्न करेंगा, इस तरह निर्विकश्पऋ्रकी कल्पना अजगढुस्तन ( बकरेके गढेके थन ) के 
समान हो जायगी, तब उससे क्या प्रयोजन ? ' निर्विकल्पककी कव्पना नहीं करेंगे, तो बहिरियमें नीरत्व, 
अक्षणिकल, चतुरसख्रत और ऊष्पत्व आदि अंश बिरोधको प्राप्त होंगे, क्योंकि वस्तु तो अंश रह्वित एक 
स्वमाव है--! ऐसा अगर कहो, तो एऋ दशेनभें मी नीढादि विकत्पके उत्पन्न करनेमें पाटव और क्षणि, 
कल्वादि विकल्पके उत्पन्त ने करनेमें अपादव, तथा इस्टी तरह बोधरूपत्व, निर्वेकत्पत्व, ओर अश्रान्त 
स्वादि धर्म, जो कि परस्परमें विरुद्ध हैं, विरुद्ध नहीं डोते हैं, यह क्‍या राजाकी आज्ञा है! इसलिए एसा 
दर्शन तो इम कहीं भी और कभी भी नहीँ देखते हैं जो क्षणक्षगी परमाणुल्क्षण स्वृदक्षणकों देखता 
हो | और जाप स्त्रय मी केवछ स्वदरशेतके अनुरागवश उत्तकी असत्ताकों नदी समझते हैं। अपने अंश 
(अवयव ) में रहनेवाके, कालान्तरमें भी बने रहनेवाले ऐसे एक बद्धिरथे और साथमें अन्तर्वाधकों भी 
प्रकाशित करनेबारा प्रसिद्ध निर्णय निर्मल कुयुक्तिविकरपोंसे नहीं बाधा जा सकता है, इसलिए वह 
म्या, १३ 
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आन्त नहीं है। दूसरे यह कि, जो इस निर्णयकी भ्राम्त कहता है वह सर्प प्रमाण-प्रभयकी व्यवस्थोका 
उन्मूकम करता है। केसे वह्दी बताते हैं;।--जो संबेदन यथासंभव अम्तबेहिगेत सत्तत, बोधरूपत्व, छुखतंव 
झऔर नीझलादिमें प्रमाण दै,--क्योंकि जो जिसके व्यवस्थापनम द्वेतु है वह उसमें प्रमाण है; ऐसी 
प्रभाणकी व्यवस्था है, और यह संवेदन दी है जो उनका विकर्पोत्थापनके द्वारा व्यवस्थापक्र है,--तही 
संवेदन छ्णक्षयित्व, स््र्गप्रापणशक्तियुक्तत्व आदिमें अप्रमाण है, क्योंकि क्षणक्षयित्त आदि विषयर्म 
विकश्पके उत्थापनका अभाव है। तथा जो वस्तु नीकृूता, चतुरक्नता, अर्थता आदि रुपसे भ्रमेय है वही 
मध्यभाग, क्षणविवते आदिसे श्रप्रमेय है, तथा जो बहिरियकी अपेक्षासे सबिकरपक या स्वप्नादि- 
दर्शन आन्त है, बढी स्वरूपकी अपेक्षासे अश्जान्त है, तथा जो चन्द्रदयय भादिक दित्वमें अछीक 
है, वह भी घबलता, नियतदेशचारिता आदिकर्मे अनलीक है, ऐसा निर्णय है। यदि उपयुक्त 
विशेषसे डरकर आपके द्वारा इस अनेकान्तके प्रकाशका अपहृत होगा, तो कौनसे दूसेर ऐकान्तिक 
प्रभाण और प्रमेयको स्वीकार करके आप अपने अभिप्रायकी प्रतिष्ठापना करेंगे ! इस बातकों जाननेके 
लिये हमारा चित्त सकोतुक है। अगर ज्ञानवादी बौद्ध यद्द कह्ेगा कि “दम अछक्षित अदैत 
प्रकाशकों स्वीकार करते हैं और उस अद्वैत ज्ञानसे नानाप्रकारताकों धारण करनेवराढा बोध बाध्यप्ान 
होनेसे श्रान्त है --तो' यह ठीक नहीं है, क्योंकि ऐसा माननेसे जो बोधक्ी नानाकारता दीख रही 
है, उसकी ह्वानि ओर जो बोधका भअद्वयपना दीख नहीं रहा है उसकी कर्पनाका प्रसड्न हो जायगा । 
अकक्षित निर्वेकरष दशोनका तो पहले ह्वी प्रतिक्षेप कर दिया है। अगर कद्दो--' बोधकी विविधता 
युक्तिप्त बाधित द्वोती है। कैसे ! देखो, यह संवेदन श्रान्त है, और अमुक संवेदन भ्रश्नान्त है, ऐसा 
विबेक तो किया नहीं जा सकता है। संविन्मात्र सब जगद्द अव्यमिचारी है, इसलिए अद्ृयसंत्ेदन 
विविक्त ( स्पष्ट ) युक्तिस प्रकाशभान होता हुआ सित-असित आदि विविध प्रतिभासका निराकरण करता 
है। यद सित-असित आदि प्रतिभास अनादिकाराडीन वासनासे समुपजनित संवुतिसि ही माद्धप 
पड़ता है, अन्यथा नहीं | !--इसका अब खण्डन करते हैं । 


क्या यद्द अनेकाकार बोध अद्वयसंवेदनसे भिन्न है या आभिेनज्न ! [अ] यदि इससे यह्द 

भिन्न है, तो यद्द अनेकाकार बोध अद्यसंवेदनका कार्य तो नहीं देखा गया है, तब उससे ब्यतिश्क्ति 

. ही करके यह अद्यसंवेदनका अनुमापन कैसे करेगा ? क्‍योंकि कदाचित्‌ अद्वयसंतेइनकां बद कारये 
होता तो अद्वकका अनुमान भी कराता। और भी [ब] यदि अनेकाकार बोधको अद्वयसंवेदनसे 
अभिन्न मानते हो, तो अनेक द्दोकर एकसंवेदनके साथ तादात्म्यरूपसे प्रसिद्ध होकर कैसे अद्वैलकों 
नष्ट नहीं करेगा यदि इसके उत्तरमें ऐसा कही-- यह अनेकाकार बोध सित-असित आदि आकाररूप 
बद्विमे कालुष्पसे युक्त है, अतएव संबृति ( करपना ) से दर्शित होनेसे अर्लाक है, तब तात्तिक 
बोतके साथ उसकी मेद या अमेद विकल्पकी उपपत्ति नहीं हो सकती । “--तो दूसरा जो कोई यह 

: कंड़ेंगा कि अविदयासे दर्शित होनेसे बोघको अपारमार्थिक्पना है और अर्थसत्ताको तत्वरूपता है 
क्योंकि उसमें कहीं मी व्यमिचार नहीं आता, तो इसका निवारण नहीं कर सके | “ जड़में तो प्रकाई 
नहीं हुआ करता, इसलिए संवित्ति सत्य है, अर्थ नहीं/---अगर ऐसा कही, तो इम भी कहेंगे कि जो एक है 

'. अक्षके अनेकताका अवभास नहीं हुआ करता, इसढिए अनेकान्त सत्य है, बदैत तहीं। 'संहति-करनास भहद- * *; 
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. बके भी नानाप्रतिमास होनेगे कोई विरोध नहीं आता--? ऐसा अगर कद्दो, तो जनादि अविद्याके बढसे जड़का' 
भी वेतनरूपसे प्रकाश विरुद्ध नहीं है, ऐसा दूसरेका मी दुष्टतापूणे उत्तर अत्यन्त दुलेम नहीं होगा। और एक 
.' बात है। यह ज्ञानादैतवादी सिद्ध साधनसे असिद्ध साध्य जो अद्यसंबेदन उसकी सिद्धि करता है। वह .' 
कहता है कि “ अदय संवेदन है, क्योंकि बिना उसके हुए नानाकार कलुषित चेतन्यसामान्यकी उपपत्ति 
: नहीं हो सकती है ।” इस तरद्द नानाकारकलुषित चैतन्यसामान्यकी, अद्वयसंवेदनकी अन्ययानुपपत्तिके ' . 
सामर्थ्यसे सिद्धि है। यहाँ यद्यपि नाना आकार भ्रलीक हैं, तथापि नीछ, पीत आदि ज्ञानोंमें अनुगत ' 
चैतन्यमात्र सिद्ध दी है। अगर नानाकारकलुषित चैतन्यसामान्यको सिद्ध नहीं मानोगे, तो निर्शइतुक दोनेसे 
अद्रयविज्ञानसाथक अनुमानकी प्रवृत्ति नहीं होगी। इसी तरद स्थिर-स्थूछ भादिस उपछक्षित अपौशके 
बशसे पृथकू-पृथकू परमाणुओंकी जो, क्षणक्षयी पर्याय, उसके तादाष्म्यका सिद्ध करनेवाला अनेकान्तवादी 
प्रतिक्षेपके योग्य नहीं है, क्योंकि उपयुक्त युक्ति तो दोनों दी जगद् समान है। जैसे वहाँ सिद्ध साधनसे 
असिद्ध साध्यकी सिद्धि तुमने की, वैसे द्वी यह्दों अनेकान्तवादी सिद्ध साधन जो “ स्थिर-स्थूछता जादिसे 
उपलक्षित अर्थोश ” उससे असिद्ध साध्य 'जो विशकलितपरमाणुक्षणक्षयिपयोयतादात्म्य ” उसको सिद्ध 
करता है। और भी एक बात इस संबंधर्म कद्दते हैं। जो यद्व सफेद, पीछा आदि अनेक आकारोंका निर्णय 
है, वहद्द भी स्वप्तवेदनकी अपेक्षासे अद्वयरूप है, ऐसा आपका अभिग्राय है। और जिस तरह अनबस्थाके 
डरसे आपने सब ज्ञानकों स्रप्रकाश माना है, उस्ती तरद्द सब्र निश्चयक्रों मी ख॒तिश्वायक मानना चाहिये, , 
नहीं तो बद्दों मी अनवस्था दोषका प्रसंग आ जायगा। और निश्चय ! मी स्वरूपका निश्चय सब 
प्रकारसे करेंगे, एकदेशरूपसे नहीं, क्योंकि तुम्दींने स्वये अपने वधके छिए कद्दा हैं कि “ निश्चरोंके 
द्वारा जिस रूपका निश्चय नहीं होता है वद्द उनका विषय कैसे हो सकता है' !” तब क्षणक्षयी रूप 
अद्ययका निश्चयोंके द्वारा ग्रहण द्वोनेपर विपरीत जो अनेकाकार, उनके आरोपके अभावसे शुरूसे द्वी संसारका 
उत्थान नहीं द्वोगा; परन्तु यद्द अमुक्त (संसारी ) का अमिमान युक्तिसे खाली हरी है, क्योंकि ऐसा तो है 
नहीं, भवका भाव (संसार-बन्धन ) तो प्रत्येक प्राणीमं है । इसलिए यद्द परस्परमें अमिन्न द्वब्य 
और पर्यायका प्रकाश श्रान्त नहीं है, क्योंकि तद्विपतीत अथेके उपस्थापक प्रमाणान्तरका अभाव है 
ऐसा सिद्धान्त स्थिर हुआ। 


और जिस समय शून्यवादी “सारे ज्ञान विना किसी आढुम्बनके हैं, ज्ञान होनेसे 
' स्वप्ज्ञानके समान ' इस जैनादिको लक्ष्य करके कद्दें गये अनुमानके बछसे इस अनेकान्त 
ज्ञानकी श्रान्तताको कहे, तब उसके प्रति 'सारे ज्ञान किसी अलम्बनसे होते हैं, ज्ञान होनेसे,. 
जाम्रदशाके ज्ञानके समान ” यह्द विपरीत अनुमान प्रयुक्त करना भाहिये। वद्द यदि दृष्टान्त ( जाप्रदशाके 
ज्ञान ) की साध्यविकलताका उद्भावन को, तब डसके दृष्टान्त (स्वम्ज्ञान) में भी वद साध्यविकडता, 
, दिखानी चादिये | यदि वह विछाप करता हुआ कहे कि स्वमज्ञानका निराल्‍म्बनपना तो आपको मी इष्ट 
' है, तो उससे विकत्प करके पूछना चाहिये:--हमारा जो स्वीकृत है वह तुमको प्रमाण है कि अप्रमाण 
है, [ अ ] यदि भ्रमाण है, तो जैसे उसके बल्से इृष्टान्त ( स्वप्नज्ञान ) का समथेत्र करते हो वेसे दी 


नी अनतनकत--+++ +ल+ 
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८,  ,निममैयेननिश्लीक्ते रूप तत्तेषां विषद। कथम ? ” 


श्ण्क रायथरदजैनशास्माऊा [ का० २९: | 'निरद्ध ' देसाभारका नि० 


जाप्रत्‌ शञानके विषयभूत अर्थका समर्थन क्‍यों नहीं करते दो! यह कौनसा आर्धजरतीय न्याये 
हुआ ! [व ] अगर हमारा स्वीकृत अप्रसाण है, तो स्वप्नक्ञानकी निराख्म्बनताका साधक कोई 
दूसरा प्रमाण तलाश करना चादिये | प्रमाणसें निर्णीत अविसंवादरूपमें इस कुश और काश (एक 
प्रकारकी धासे ) के अवलम्बनसे क्या प्रयोजन ! उस प्रमाणान्तरमें भी--जों कि तहाश किया जायगा- 
वही निर्दोष विकस्पयुगल अवतरित होता है--कि वह प्रमाणान्तर निरालम्बन है कि साहम्बन ! 
अगर निराटम्बन है, तो अन्यज्ञानकी निराल्म्बनता नहीं बता सकते, क्योंकि उसका ( निराडम्बन 
प्रमाणान्तरका ) कोई विषय नहीं है। यदि सालम्बन है, तो खेदके साथ कहना पड़ता है कि तुम 
झूठे पढ़ गये, क्‍योंकि सालम्बन माननेसे “ सारे ज्ञान निरालम्बन हैं ” इस प्रतिज्ञातकी क्षति होती है, 
क्योंकि उप्तमें इसीसे ( प्रमाणान्तरकी सालम्बनतासे ) व्यमिचार आता है। इस तरदइ शठको प्रतिशठके 
भाचरणसे दबाना चादिये। इसलिए इसको ( भनेकान्तथोतक प्रमाणको ) अनेकान्तिकपना नहीं है। 


गा. ' विरुद्ध ' देत्वाभासका निराकरण 


जब अनैकान्तिकपना नहीं है तब विरुद्धताकी भाशंका तो दूरसे ही भाग जाती है, क्योंकि 
ग्रमाण-प्रकाशित अय्में सबवादियोंके उसतरदके माननेमें कोई दोष नहीं है । 


ए इस हेतुर्म संशयादि द्ोषोंका भी निराकरण 


उपयुक्त कपनसे १. संशय, २. विरोध, ९. अनवस्था, ४. वैयधिकरण्य और ५. असंभव 
तथा ६. प्रत्यक्षादिबाधारूप दूषण, ज्ञानरूपी मुद्ररसे उनका मस्तक छिल्न-मिन्न हो जानेसे जीनेका 
साइस नद्दी कर सकते हैं। ये दूषण निर्मूलक मिथ्या षिकश्पसे उत्पापित हैं । 


संशयादि दूषणका स्वरूप 


संशयादि दूषर्णोंको थोड़ेसेमें यहाँ बताना कुछ भप्रासल्लिक न होगा । ! वस्तुको नित्य भनित्य 
आदि क्षनेक धर्मबाली स्वीकार करनेपर “ यद्ट वस्तु नित्य है और अनित्य भी, ” इस प्रकार किप्ती एककी 
निश्चयपूर्वक मिर्णीतिका अमाव होनेसे संशय द्वोता है। २ तथा जो द्वी वस्तु नित्य है बद्दी अनिश्य है, 
यह विरोध है, क्‍योंकि नित्य और अनित्य परस्परके परिद्दारपृतंक रद्दते हैं। और यदि नित्य अनिव्यरूपसे 
तथा अनिव्य नित्यरूपले व्यवस्थित हो, तो निश्यत्व और अनित्यत्वमें कोई विशेषता न होनेस अतिनियत 
व्यवहारका उच्छेद दो जायगा । ३ तथा जिस अंशसे नित्य है उस अंशासे क्‍या (“ ) नित्य ही है 


' यथा उस अरे भी ( 8 ) नित्य या अनित्य है। श्नमेंसे यदि ( 8 ) आध्य पक्ष मानोगे, तो अनेका- 


न्तकी क्षति हो जायगी। (3 ) द्वितीय पक्ष मानोंगे तो फिर भी जिस अंशसे नित्य है, क्या उत्त 
लेशसे ( # ) नित्य दी है, या उस अशसे मी (3 ) नित्य या अनित्य है, ऐसी अनवस्था आ 
जायगी । ऐसे दी अनित्यपक्षमें मी यद सब लगाना । उसमें भी अन्त अनवस्था दो जायगी। ४ तथा 
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१ किसीकी आधी बातको मानना और आधीको नहीं मानमा, इसका नाम है * अधेजरतीय न्याय ! | 





.._ कॉ+ २९: उपलेहार । नव विचारंणा, ] स्पायाबतार १७१. 
मिलन-मिल प्रदृत्तियोमे निरतित्तमूत जो दो शब्द हैं, उनका एक अर्पमें रइना सामानाधिकरण्प है। जैसे - 
: बीड़कमक ! इसमें एक कमछ द्रव्पमे नीकगुणको निम्तित्त करके नी शब्दकी प्रबूत्ति होती है, और 
कमरतलकी जातिका आश्रय करके कमल शब्दकी | भननन्‍्तर मिन्न-मिल्र प्रशृत्तिम निमित नीफऊ और कमक 
इन॑ दोनों शब्दोंके एक अर्थमें रहनेसे सामानाधिकरण्य है। यहाँ तो नित्यल्व और अनित्यल आदि धर्मोको 
द्रब्यसे अभिन्न स्वीकार करनेपर जो द्वी नीर-वर्भाव्मक बस्तु नील शब्दकी प्रवृत्तिमं निमित्त है वी सहश- 
परिणामरूप कमव्त्यजात्यात्मक ब॑स्तु कमल शब्दकी प्रवृत्तिम भी निमित्त है। इसलिए अनेकान्तके स्वीकार 
करनेपर अमिन्न प्रवृत्तिम निमितत होनेसे सामानाविकण्यका रुक्षण घटित नहीं होतः है, उसके अभावसे 
वैव्यधिकरण्य है। ५ तथा जिन युक्तियोंसे संशय, जिरोध आदि दोष भाते हैं उन्‍्दोंत्रे अशलेमव दोष 
मी आता है। एक ही वस्तु नित्य, अनित्य आदि अनेक प्मौस्ते आलिब्लिन नहीं दो सकती | भतः वही 
वस्तु नित्य और अनित्य नहीं दो सकती | 


उपसंहार 
इसलिए “ असिद्धता ” आदि दोषोंक़ी बात अब्र जाने दो। ' तथाप्रातिभास ” लक्षण देतु दी 
प्रमाणकी अनेकान्त विषयताको दूसरोंसे स्वीकृत कराता है, इसलिए ज्यादा विस्तारसे कुछ मतढूब नहीं | 


अतः “परस्परमें अमिन्न अनेक धर्मोंसि परिकरित वस्तुका दी प्रमाणमं प्रतिभासन दोनेसे ? स्व ज्ञानोंका 
विषय अनेकान्तात्मक वस्तु है, यद्ट सिद्धान्त स्थिर हुआ । 


नय विचारणा 
>>++>ककरेदकाईकम> ००. 
नयसामान्यका लक्षण, उसके भेद और सर्वे अभिष्रायोंका उनमें भन्तभाव 


ऊपर तो यथाबस्थित प्रमाणके ब्यापारके पर्यालोचक प्रमाताके अमिप्रायसे प्रमाणका विषय 
दिखाया। ठेकिन नय किस तरइका माना जाता है, ऐसा प्रश्न होनेपर ' एकदेशविशिष्टो5थों नयस्य 
विषयो मतः ' यद्दट कहा है। अनन्तधर्माष्यासित बस्तुकों अपनेको इष्ट ऐसे एक धर्मसे विशिष्ट जो ज्ञान 
बताता दै या विषय करता है वह नय है, अयीत्‌ प्रत्यक्षादि प्रमाणसे यथावस्यित वस्तुस्वरूपके प्रदणके 
अनम्तर “ यह नित्य है या यदद अनित्य है ? इत्यादि अपने आशयसे बस्‍तुके एक अंश ( धर्म ) का 
परामर्श क्‍य है । मयका विषय अनित्पत्वादि धर्मरूप जो इष्ट एकदेश (धर) उससे विशिष्ट, तथा 
पररूपसे व्यवच्छिन्न होता है। “ अर्थ ” नाम है प्रमेषका | ऐसे द्वी भर्थकी प्रमाण ग्रहण करता है। 


यहाँ कोई शंका करता है कि आदिवाक्यसे तो प्रमाणके व्युत्पादनमात्रकी प्रतिज्ञाकी थी, इस- 
ढिए नयके विषयका प्रतिपादन यहाँ अप्रस्तुत है। ठीक है, ऐसा मानते हैं कि नय प्रधाणसे बहुत दू( 


री 


नहीं जाता है। वह उसका अंशमूत ही है और प्रमाण भी आखिरकार नयके समुदायसे संपाय है, अतः 
प्रभाणका ब्युत्पादन प्रतिज्ञात दोनिपर, इसके (नयके) उततके मच्यमें आजानेते उससे ( प्रंमाणके ) 
प्रहणसे इसका मी ग्रहण दो जाता है, इस न्यायसे बढ गृदत ही है, अभ्रस्तुत नहीं है। नयके विधयमें 
भी पदार्थ तो बढ़ी है जो प्रमाणमें है, केवल आशय- ( वाक्यके अर्थ ) का भेद है। शंक्राक्र फिर शंका 
करता है कि-यदि नयके प्रमाणके भीतर आजानेपर भी उसका विषय प्रथकूसे प्रतिपादन करोगे, तो 
प्रभाणके दी समान, नयविषयक छक्षणादिकी विग्रतिपत्ति भी निराकरण करनी चाढ़िये । टीकाकार 
उत्तर देते हैं कि शंका ठीक है, ढेकिन और दशनोंमें नयका व्यवद्दार प्रसिद्ध नहीं है, इसलिए धर्म (नय)के 
अभावसे- तद्विषयक विश्रतिपत्ति है ही नहीं | दूत्ती बात है कि नयसे तत्त्तका प्रतिपादन भी नहीं द्वों सकता 
है। तत््वप्रतिपादनमें प्रमाणका द्वी व्यापार द्वोता है। नय तो वस्तुके एकदेशनिष्ठ है, इसकिए तत्त्के 
ग्रतिपादनकी सामर्थ्यसे विकछ है। इस कारण आचायको तो उसके ऋृक्षण आदिके स्वरूप भे कपनमें भी कोई 
बड़ा भारी आदर नहीं है। और जो इसके विषय (गोचर ) का प्रतिपादन किया है, उते काकु (प्रश्न ) के 
द्वारा देयपक्षत शामिक किया है तथा साक्षात्‌ कहते हैं कि जैनद्शनकों माननेवाढोंमं भी जो मूर्ख 
छोम हैं, ये प्रमाणसे प्रतिपन्न भी अनेकान्तात्मक बस्तुमें एकदेशके समर्थनके अभिनिषेशरूप कदाम्रद्द 
नहीं रक्‍ख । अथवा जैनोंके प्रति नयके विषयका कथन उपकक्षण है। अतः यहाँ उसके रक्षणादि भी 
बतडाये देते हैं | 'प्रमाणतरे जाने गये अथेक्रा एऋरेश जानना ! सो नयक्रा लक्षण है | यद्द लक्षण 
जितने नयविशेष हैं, उन सबमें जाता हैं ओर वह पररूपोंके हटानेमें भी समर्थ है। इनकी संख्या 
अनन्त है, क्योंकि बस्तुमें अनन्त धर्म होते हैं, और उसके एकदेश रूप धर्मकी जो पर्याय उससे जो 
इसारे अमिप्राय निश्चित द्वोते हैं उनका नाम नय है, तो भी प्राचीन आचार्योने सबको संग्रह 
करनेबाके सत्ताके अभिप्रा्योकी परिकत्पनाके द्वारा सात नय प्रतिपादन किये हैं। जैसा कि कह्दा 
है;--/ नेगम, संग्रह, व्यवद्वार, ऋजुधूत्र, शब्द समभिरूढ़ और एव्म्मूत ये नय हैं। ” [ तत्त्वा्थसूत्र, 
१, १६] अतः इम (टीकाकार सिद्धर्षिगाणे ) भी उन्हींका उछेख करेंगे | इनमें सर्व अभिग्राय 
कैसे आ जाते हैं ! सो कद्दते हैं। अमिग्राय किसी दूसरेकों दो द्वी तरहसे प्रकट कर सकते है, या तो 
अर्थद्वारा या शब्दद्वारा, इससे दूसरा उसके प्रकट करनेका कोई उपाय नहीं है। और अध भी 
सामान्यरूप या विशेषरूप होता है; शब्द भी रूएढे या व्युत्पत्तिते प्रवर्तित दोता है, और व्युत्पत्ति भी 
सामान्य निमित्तसे प्रयुक्त या तत्कालभावी निममित्तसे प्रयुक्त द्ोती है| इनमेंसे जो कोई प्रमाताके 
अमिप्राय रूप अर्धके निरूपणर्मे प्रवण हैं, वे सब भादिके चार नयोंमे अन्तभूत होते हैं। इनमेंसे भी जो 
परस्पंरमें विभिन्न ( विशकलित ) ऐसे सामान्य भोर विशेषकी इच्छा करते हैं, तत्समुदायरूप नेभम 
है। जो केवक सामान्यकी इच्छा करते हैं, उनके समूहसे संपाथ संग्रह है। जो शास्रीय सामान्य- 
विशेषकी विना अपेक्षा किये, लोक-व्यवद्वारमें काम आनेवाके घटादिक पदार्थक्षी कामना करते हैं, 
उनके समूइसे जन्य व्यवद्वार है। जो सौगत क्षण-क्षणमें नष्ट द्वोनेबाले परमाणुरूप विशेष सत्य हैं, 
ऐसा मानते हैं, उनके संबातसे घटित ऋजुसूच दे ।| तथा जो म्रीमांसक रूदिसे शब्दोंकी प्रवत्तिको 
चाहते हैं, उनके समूसे साध्य शब्द दे। जो व्युत्पत्तितें दी झन्दोंकी प्रदुत्तिको मानते हैं, और तरह 
नहीं मानते, उज़से जन्य सममभिरूद है | और जो वरतमानकाकमें द्ोनेबाढी व्युत्पतिको 
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विमित करके हीं हा्दोंकी प्रवृत्ति दोती हे, और तरइसे नहाँ होती, ऐसा मानते हैं, उससे संबदित,” 
एक्म्भूत है। सो इस प्रकार बस्तुको विषय करनेवाल्ा कोई भी ऐसा विकल्प नहों है जो इस नये .. 


सप्तकम अन्तर्मूत न द्वोता हो । तब सर्व अभिम्रायोंक्रे संग्राइक ये नय हैं, ऐसा त्थिर हुआ । 


१, लेगम नयका निरूपण 
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अब इनमेंसे प्रत्येक नयके मत-अमिप्रायका वर्णन करते है:-- गमन नाम जाननेका है, (लि! ' 


निश्चित रूपसे जानता, स्पष्ट बस्तुका प्रहण करना, इसका नाम नेगम है। अथवा, ' निगग्यन्ते ! निश्चित- 
रूपसे जो जाने जाते हैं वे निगम, अर्थात्‌ अर्थ हैं, उनमें होनेबाला अभिप्राय जो कि नियत पर्च्छिदरूप 
है, वह नैगम है। सचारुक्षण मदासामान्य, द्रव्यत्व गुणत्व कर्मत्वय आदि अवान्तर सामान्योंकरों तथा 
सबमें असाधारणलक्षणवार्े अन्य विशेषोंको और भवान्तर विशेषोंको, जो कि अपेक्षासे पररूपके इटा- 
नेमें समय हैं और जिनका सामान्यसे अत्यन्त भिन्नस्वरूप है, इन सबको यद्ट नेगम नय विपथ करता है 

बह्ढी बताते हैं--पदार्थोकी व्यवस्था ज्ञानके द्वारा होती है, और सामान्यम्राद्दी ज्ञानमें विशेषका अवभाष्त 
नहीं दे । बराजर पढलेसे चछा आ रद्दा जो एकाकार, उसके परामर्शसे सामान्यक्ता प्रदण होता हैं, नहीं 
तो सामान्य-प्राइकपना नहीं बनेगा। और न विशेषकों प्रद्ण करनेवाछ्े संवेदनम सामान्य अतिभाप्तित 
होता है, विशिष्ट देश और दशासे युक्त पदार्थक्रों ग्रद्रण करनेसे विशेष ज्ञानकी प्रवृत्ति ह्वोती हैं, नहीं 
तो विशेषका ज्ञानपना नहीं द्ोगा । और न ये परसल्परमें विभिन्न होकर प्रतिमाप्तित होनेवाडे सामान्य- 
विशेष किपो प्रश्वार मिछ सकते हैं, भतिप्रसंग होनेसे | अतिप्रसंग यद्द होगा कि विभिन्न रूपसे प्रति- 
भाष्तित होनेवाले संपरर्ण पदार्थोके स्वरूपमें ऐक्यकी प्राप्ति द्वो जायगी। प्रमाणका प्रयोग इतर 
करेंगे--सामान्य-विशेष परस्परमें विभिन्न है, पार्थक्यरूपसे उपलब्धि होनेसे इस छोकमें जो-जो 
पृथकू-पृथक्‌ रूपसे उपलब्ध होता है, वह-वह् परस्परमें व्िमित्र दृव्य है, जेते-देवदत्त ओर यज्ञदत्त; 
पृथक्‌ रूपसे सामान्य-विशेष देखे जाते हैं, इसलिए वे परस्परमें विभिन्न 6 । " सामान्यत्ते विशेषका 
उपढम्भ पृषक्‌ नहीं है “-भगर रेसा कह्दो, तो इमें तुम बताओ कि उसका (विशेषका ) उपरूम्भ कैसे 
द्वोगा ! यदि कह्टो कि--सामान्‍्यसे व्याप्त द्वोकर दोगा, तो बढ्द विशेषक्ता उपलम्भ नहीं होगा, 
सामास्यका भी उससे ग्रद्दण हो जायगा | सामान्‍्यका मी प्रद्ण हो जानेसे उस बोधते पृथक विशेषके 
प्रदणका अभाव होनेसे प्रमाता तद्राचक शब्दकी और तत्साध्य व्यवह्वारकी प्रवृत्ति नहीं करेंगा। 
लेकिन ऐसा है नहीं, विशेषके कथन और व्यवद्दारकी प्रवृत्ति देखी जाती दे, इसलिए विशेषकों जो 
चाइता दे और उत्तसे व्यवद्वार करना चाइता दे, उसे तदूआाइक प्रथक्क बोध स्वीकार करना चाहिये। 
तथा सामान्य मी पृथक आकार रूपसे अपनेको ग्रहण करनेवाले ज्ञानमें यदि प्रकाशिन नहीं होगा, तो 


' उत्त | सामान्य ) को विषय करनेवाले ज्ञानके द्वारा विशेषका मी आकलन होनेसे सामान्यके कपन 


और व्यवद्ारकी प्रदृधिका उच्छेद वेसे दी कहना पड़ेगा, क्योंकि सामान्यके कथन और व्यवद्वार दोनों 
ही पृथक सामान्यपप्राही बोधसूकक हैं, केवक सामास्यमाही बोधकी दृष्टि न द्वोमेपर उन दोनोंका भी 


5 ते, 


हाप ई्ह 3 रायचब्जजैसशास्त्रमाछा | %» २९; २, €ैगरह नयका निरूपण 
५ भभाव हो जायगा | और न सामान्य अथवा विशेष क्ता तिरस्कार ( उपेक्षा ) करके खाली विशेष या 
सामान्यका अम्युपगप्त करना ठीक दोगा, क्योंकि दोनों ही स्प्राह्दी ज्ञनमें प्रतिमासमान होते हैं। 
, रस कारण, उनमें कोई विशेषता नहीं है | इसकिए ये दोनों ही परस्परमें विभिन्न ( विशकलित ) स्वीकार 
करने योग्य हैं। यह निगम नयका वर्णन हुआ । 


२. संग्रह नयका निरूपण 


अब संग्रहका अमिप्राय वर्णन किया जाता है । जो संग्रद्द करता है वह संग्रह दे | “ संप्रदद 
फरनेका अर्थ हुआ संपूर्ण विशेषोंके अपग्रहृण पूरक सामान्यरूपसे जगत्का प्रहण करना। संग्रहवादीका 
सिद्धान्त है कि सब एक हैं, सत्‌ रूपसे समान होनेसे | बह तर्क करता है--भातलक्षण सामान्यपते 
विशेष अछग दें कि एक हैं! इन दोफे लिवाय तीसरा विकर्प उठ नहीं सकता है। (१) इनमेंसे 
यदि आध्पक्ष मानते हैं, तो विशेष निःस्व॒भाव स्वीकार करने पड़ेंगे, भाकाशकुसुम आदिके समान, 
भाव ( सत्ता ) से भिन्न होनेसे । (२ ) यदि द्वितीय कर्प ( पक्ष ) मानते हो, तो वे विशेष भावमात्र 
हो जायेंगे। कैसे ! इस तरइ--विशेष मावमात्र हैं, भावसे अभिन्न होनेसे; इस छोकमें जो जिससे 
अभिन द्वोता है वह वड्दी होता है, जैसे भावका ही स्वरूप; विशेष मावसे अभिन्न हैं, अतः तंद्रप ही 
हैं। झंकाकार शंका करता है--यदि भावमात्र ही तत्त है, तब वह तो सब जगह समान है, अतः जो 
ये अ्ेक प्राणीमें खम्मा, हाथी, पड़ा, कमर भादि विशिष्ट वस्तुओंसे होनेवाले ब्यवद्भार प्रसिद्ध हैं, वे सब 
नष्ट हो जायेंगे, अतः विशेषको स्पष्ट व्यवह्ाकके कारण स्त्रीकार करना चाहिये +-ऐसी बात 
नहीं है, व्यत्रह्यार भी अनादिकालीन अविद्या ( अज्ञान ) के बढते प्रवर्तित है, इसलिए उसके साथ 
पारमार्थेक प्रमाणप्षे प्रतिष्ठिन तक्तके प्रतित्रन्ध ( संत्रंध, ब्यापि ) का अभाव है। दूसरी बात 
यह हे कि विशेषका आग्रह बिडकुछ ही त्यागने योग्य है, विशेषके व्यवस्थापक प्रमाणका 
अमाव होनेसे । वही दिखाते ६--विशेष भेदरूप है, छेकरिन कोई भी प्रमाण भेदकों विषय 
नददों करता दै । सब्रसे पहले प्रत्नक्षकों लो। उसकी तो सत्ता ही भावसे संपादित होती है, 
इसलिए वह भावका दी साक्षात्कार कर सकता है, अभावका नहीं, क्‍योंकि अमावर्मे कोई शाक्ति नहीं 
है, इसलिए उसके उत्पादनमें कोई व्यापार नहीं है । जो उत्पादक नहीं है उत्तका मी यदि साक्षात्कार 
किया जायगा, तो सबके साक्षत्‌ करनेका अ्सद्भ आ जायगा | तब कुछ विशेषता न होनेसे जितने 
दृष्ठा दं वे सर्वदर्शों हो जायेंगे । और यदद आपको अनिष्ट भी होगा, अतः मावका ग्राइक ही उसे 
मानना चाहिये। और वह भाव सब तरद ही समान ( उपरब्ध ) है, इस कारण उच्ी तरहसे उप्के 
( अलक्षके ) द्वारा ्राह्म है, उसके उत्तर कालमें होनेवाछा “यह घड़ा है, कपड़ा आदि नहीं है।! 
: इस आकारका विकरय यद्यपि व्यवद्दारकी रचना करता है, किम्तु वह अविश्वामूछक होनेस प्रमाण 
नहा है । इसछिए प्रत्यक्षत्रे विशेषका ज्ञान नहीं हो सक्रता है। और न अनुमानादिसे दी बिशेषका 
इन हो सकता है, क्‍योंकि शेष प्रमाणवर्म प्रध्यक्षमूकक है । इसढिए सामान्य ही परमार्थ हभा,. विशेष 
नहीं | यह संप्रदका वर्णन हुआ | 
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ते अब व्यवद्वारमतको कहते हें--ब्यवद्वार करता, या कीकिक जन ' जिस अमिप्रायसे ब्यवदार 
, बरते हैं. वह व्यवहार दे। यह नये मानता है--लोकरम वस्तु जैसी प्रहणकी जाती हे वैसी ही वह . 

रहे, भदृष्ट एवं अव्यवद्िियमाण वस्तुकी परिकर्पनाके कष्टकी पिष्टिका (१) से कोई प्रयोजन सिद्ध .. 
नहीं द्ोगा । जो बस्तु छोकके ब्यवद्वार्में जाती है उसीका अनुप्राइक प्रभाण देखा जाता है, 
इतरका नहीं। संग्रद्मामिमत एक अनादिनिधन सामान्य प्रमाणभूमि नहीं है, क्योंकि दैसा अनुमव नहीं 
होता दे और उसीकी मान्यता रखनेसे सबोंको सर्वदर्शीपनेका प्रसंग आ जायगा। और न ॒प्रमाणसे 
विशेष परमाणुरूप एत्रं क्षणक्षेयी दीखते हैं, क्‍योंकि पेसी प्रवृत्ति नहीं है। इसडिए निखिक छोकसे 
अवाधित, प्रमाणसे प्रत्तिद्ध, कुछ काल पर्यन्त रदनेबाढ़ी स्थूछताकों घारण करनेवाढा, जरू छांना जादि 
कायको करनेवाढ्ा घट आदिक है, वह पारमार्यक (असी ) बस्तुका रूप द्वोओ, लेकिन पूर्जाच्तर काल 
होनेवाढी उस धटादिक वस्तुस्वरूपके पर्यायकी पयाकोचना करना ठीक नहीं है, क्‍योंकि उसमें 
( पूत्रीत्तकालबर्ती पर्यायमें ) कोई प्रमाण नहीं है। बिना प्रमाणके विचार नहीं किया जा सकता है, फिर 
वे ( पर्यायें ) अवस्तु हैं, इसलिए उनके विषयकी पय/लोचनासे क्‍या प्रयोजन ? सो ही कइते हैं--पूर् 
और उत्तरकालमें होनेत्राले द्रव्यके विवत्ते या क्षणक्षयी परमाणुड्क्षण विशेष किसी भी छोकब्यबह्धारकी 
रचना नहीं करते हैं, इसलिए वे बस्तुके रूप नहीं ६ । छोकब्यवद्वारम जो उपयोगी ईं उन्हींको वस्तुपना 
हो सकता है । यद्द ब्यवद्दाका वर्णेन हुआ | 


४, ऋणजुसूत्र नयका निरूपण 


अब ऋजुसूत्रका अभिप्राथ कद्टा जाता ६-- ऋजु ? माने सरर ( प्रयुण ), कुटिल्से विपरीत । 

अतीत और अनागत ( भविष्य ) ये बक्र हैं, इनका परित्याग करके वर्तमान क्षणमे रहनबाले बस्तुके 

रूपको जो सूचित करता है, अपीत्‌ निष्टद्कित दिखाता है बढ ऋजुसूत्र हे।यद्दवी इसका अभिप्राथ 

दिल्ोत हैं। अतीत विनष्ट द्वो चुका है और अनागत अभी आया नहीं है, इसलिए इन दोनों कोई 

मी शक्ति नदी है। इस अवध्यानें इनकी गधके सींग आदिसे कोई विशेषता नहीं है। अर्थक्रिया भी ये 

गहीं कर सकते हैं, और जो वस्तु द्वोती है बद्ध अरथक्रिया--ऋार्य करनेमें समर्थ द्ोती है। उसके अमावसे 

इनमें वस्तुत्य नहीं है। वतमान क्षणत्ते विशिष्ट जो वस्तुरूप है उसका समस्त कार्योमें व्यापार होता है, 
इसडिए वह्दी पारमार्थिक्त है। ओर वह मी निरंश स्वीकार करना चाहिये, क्योंकि वस्तुका अशर्म रइना ' 

युक्तिति नहीं बनता है। एकका बिना अनेक र्रमाव हुए, अपने अनेक अबयवोंमें व्यापन. नहीं हो 

सकता । और अनेकस्प्रमावता माननेमें विरोध आता है। कैसे ! देखो--पदि स्वभाव एक है तो अनेक 

. कैसे ! और यदि अनेक दे तो एक कैसे ! क्योंकि एक और अनेक परस्परके परिद्वारपवेक दी रद सकते 

हैं। इसलिए स्वरूपमें निमम् परमाणु दी परस्परके उपसर्पण द्वारा किसी तरइते कड़े होकर निखिक 

' का्योंमे व्यापार करते हैं, इस कारण वे दी स्वरक्षण (पदाथे ) हैं, स्थूछताको धारण करनेवाझा 

त्या, १४ 
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/'.. 'अक्राश करते हैं। इसका यह तात्परय हुआ कि परिच्छेदक ( ज्ञायक ) प्रमाण एकक्षणवर्ती द्वी हैं, 
'इसाकिए उससे परिच्छियमान अथ॑ भी अपने एक क्षणमें रइनेवाा ही जानने योग्य है, पीछे और आगेक़े 
क्षणमें २इनेआल। नहीं, क्योंकि जिस क्ांलमें परिच्छेरक प्रमाण है, उसमें अर्थ नहीं और जिस काहूमें अर्थ 

. « है उस्तमें अल प्रमाण नहीं है। सब प्रमाण बतमान-प्रकाशरूप इस तर हैं--अत्यक्षका जन्म रूप, 
' भाछोक मनस्कार ( मनका उपयोग ) और चक्षु, हन चारके द्वारा द्वोता है और वर्तमान क्षणमें ही वह 
प्रकाशित द्वोता है, अतीत और मावी क्षणमें बह सन्निद्वित नहीं है, इसलिए वह इसी काढमें संबद्ध दी' 
बस्तुके रूपको साक्षात्‌ कर सकता है, पर्व या आगे क्षणतें संग्रद्धका नहीं, क्योंकि उसमें उसका 
संगिधान नहीं है । नष्ट होकरके भी यदि वह बिनष्ट भी पूर्वक्षणवर्ती रूपका आकलन ( भ्रदण ) 
करेगा, तो विनष्टपना समान द्वोनेसे निरबधि क्षणकी परम्परा उत्तमें प्रतीत द्ोगी। ऐसा होनेपर संकलिकासे 
४ जोड़ रुगानेकर ) अनादि जन्मोंकी परम्पराको ग्रहण क्रनेवाला प्रत्यक्ष हो जायगा। ऐसा दी 
, भनागतक्षणके प्रदवणभेभी छगाना | ढेकिन यह सब इष्ट नहीं है, इसलिए प्रत्यक्ष बातेमानिक क्षणके 
> अदृण करनेमे ही कुशल है, ऐसा स्वीकार करना चाहिये। 
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२, प्र्यक्षों जो वतमानकालपरिगत बस्तुका ग्राहीपना है, यह वेभाषिकके अमिप्रायसे है; क्‍योंकि 
वरदुका लक्षण क्षगक्षय आदि स अवस्थितपना है। अगर ऐसा ( वल्तुक्ो क्षणिकत्व ) नहीं होगा, तो चक्षुरिन्द्रियर्त 
सनिक्ष्ट अथसे उत्पन्न होनेवाले द्वितीयक्षणभावी शानके प्राकृज्षणवर्तीरूपका ग्राइक होनेते, वर्तमान कस्तुका आइक- 
पना नहीं होगा। लोजान्तिकके अभिप्रायस बलतुसे उत्पन्न शानमें जो आक्याकार रूप है, उसीका साक्षात्कार किया 
जा सकता है। * बस्तुतते दिये गये ( आहित ) आत्मगत आकारको प्रत्यक्ष जानता है '--ऐसा सैन्रान्तिकोंका सिद्धास्त 

, ' है, जैसा कि तद्वादी कहते हैं-- 


* ४ दैस्ाषिक शानसे युक्त अथे होता है ऐसा कहता है, ओर सोज्ञान्तिकोंने प्रत्यक्षकों बाह्य पस्हुमें 
कैकनवाल्म, अर्थात्‌ बाह्य वस्तुको जाननवाल् नहीं माना है | योगाचार साकार शानको उत्कृध्न मानता है और 
सध्यम या माध्यमिक साह्ष-प्रहक आकारले रहित स्वच्छ शञानको ही उत्कृष्ट मानते हैं) ” 


| इनमेंते सौनान्तिक और योगाचार शब्दका अथ पहले बता दिया है। वेभाषिक और सध्यमः शब्दका 
: 'मर्य इस प्रकार है। सौत्रान्तिक आदिकी अपेक्षास * चार क्षणतक ठहरनेवाडी वस्तु होती है, ” इस्थादि विरुद्ध 
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': ४माषग, इसका नाम विभाषा, वह जिसका प्रयोजन सो वैभाषिक | प्रभावन्तने स्यायकुमुवचन्दर्म “ विभाभा ,' 


.. हद्धमप्रतिपांदक अन्य विशेष है, उसको जो जानते या पढ़ते हैं वे बेधाषिक हैं, ! ऐसा कहा है। तथा मध्यमें होने- 


“बाञ सो सब्यम | पूर्व और उत्तर ऋणको नहीं दूनेवाा निराकारजों शामक्षणं वह मध्यम है और इसका समर्थत ता 
. करमेयाडे ओ वादी हैं वे भी मध्यम हैं । मध्यमिक झब्दतों ऐसे दमा है--मप्यम क्षण थो चलते हैं, या मध्यम 


नामकी कोई खत आशय पुर, उसका दर्शन सो मध्यम, वह जिसका अब्ोजन है ने भाध्यमिक क्लये। ' 


+ बल + ई 4 ध 

५४ + हे 4370 -+ हि का " ! डे कर हु 
डर हि हक व + कि 0५ 060 १: 'श जडक * 
हम |] 3 38% . 7 के माजैतशांखंमाला १7 (कक पर विवरण, है ७७ ॥ ५ 
हि हे ] के ऋंश्ुदूत दा ॥ है मर 

कु है * ५ हि ४५० १ + ५ का ५.५, 0५ 

! » [8४९६१ ४, ' जे ३०! 
। + ड्डँ ते ] भर । ; 0 
| े 58 मु 5 हे है "० 
] & 


प्रास्याधिंक रलक्षण नहीं है । दूसरी बात यद है कि प्रमाणते अवकी व्यवस्था दोती दे और परण: 
... "देश एवं काहकी स्यातिकि अदणमें कुछ भी व्यापार नदों करता है। एकका अनेक अजरयवोंसें रहना" 
.. दैखव्याप्ति है, और इसीको स्थूछत्व कंदा हे और एकका अनेक क्षणोंमे रहना कडिष्याति है," 

और इसको स्थिर कहा है । इनमेंसे कारव्याति अनन्तर होंनेके कारण सँनिद्धित हा 
.'. दोनेस या और किसी तरह अर्थकी प्रकाशिका है। जितने प्रमाण हैं वे सब वर्षमानका ही 
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3३ आज १६ ४ हहपइंपर नबी मिल्पगें, ).. खावाबेलॉर 2) 
!' (75 :0:, /, अड्डों शेकाकार शंका कहता है कि यदि अधोके स्वरूपकी क्षणमंगुरताकों देखनेवाऊा ' प्र्मक्ष!++' 
.।. ,हो है, तब सीकताके समान क्षणमंगुरता मी प्रतिमापमान द्ोती हुई विवादका विषय नहीं बने, जौर इसके .., 
! किए उसके विषपमें लौकिकजनोंकें ब्यवह्ारकी प्रवृत्ति होनी चाहिये; केकित ऐता है नहीं, क्‍योंकि ' 
, ' अशवद्टारकी अवृत्ति तो स्थिरताके द्वारा होती है | अब इस शंक्ताका समाधान करते हैं--शणविनश्र॑(ताका । | 
... साक्षात्कार तो द्ोता है, पर मूर्ख छोग उसका निश्चय नहीं कर पाते हैं, क्योंकि उनकी बुद्ध एक सी (सदश )... 
..' आगे-आंगेकी जो उत्पत्ति उससे ठगी जाती है। सदशोस्पत्िके आवरणमें वे क्षणकताकों पदिचान नहीं 
.. पाते हैं, उसमें उन्हें एकलका मान ह्ोजाता है, भतः नित्यता मान छेते हैं। और यद्द जो विपरीत रसिंप- , 
रताके ब्यवद्ारकी प्रवृत्ति हो रद्दी है, इसका कारण अनादिकाठसे प्ररूढ़ जो बासना, उसके प्रबोधसे 
उत्पन्न मिथ्या विकस्प है। सो यह अध्यक्ष ( प्रत्यक्ष ) का. अपराध नहीं है, किन्तु प्रभाताओंका ही है। 
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देशव्यातति ( स्थूछता ) का दोष इस प्रकार हे--घना आकार, अर्थात्‌ स्थूछता, भी प्रत्यक्षक्रे 

पीछे होनेवाले मिथ्या विकल्पके द्वारा ही दिखाया गया है, स्पष्ट द्शनमें उत्तका (स्थूडताका ) प्रतिमास 
मादूम नहीं पड़ता । द्वाथ, पैर, सिर और गर्दन आदि अवयब ही जो एक-दूपरेसे अडग हैं, स्थूछ शरीं- 
रमें माद्म पढ़ते हैं, एक व्याप्प आकार उसमें माद्ठम नहीं पड़ता, और वे अवयव मी अपने अंशो्मे 
व्यापी नहीं मादुम पड़ते, क्योंकि परस्परमें अछग-अछग ( विशकलित ) रइनेवाके इनके अवयबोंकी प्रति. 
मासता मी तभी तक माछूम पड़ती है, जबतक ये परमाणुरूपसे रइते हैं। ब्यापी रूपका तो विचार हीं नहीं 
किया जा सकता है, ऐसा दम पहले कद्द चुके हैं। ओर न अनुमानसे त्थिर और स्थूढ़ बस्तुकी सिद्धि 
होगी | प्रत्यक्षपरिगृद्दीत संबंधको लेकरके भनुमानकी प्रद्ृत्ति होती है। और जब प्रत्यक्ष दी क्षणमंगुर 
तथा विविक्त ( स्पष्ट ) अंशको प्रदूण करनेवाका इमने बताया है, तब अनुमान भी जउध्तके संबंधसे 
दोनेबाले उसके विधयकों ही परंपरासे ग्रतिष्ठापित करता है | स्वयं अनुमानमें प्रतिभात्तित होनेवाछा 
जो उसका रूप ' सामान्य ” है, वह तो झूठा है, लेकिन फिर मी अनुभानको जो प्रामाण्य माना है 
बह अध्यवसताय ( बस्तुका निश्चय ) से दोनेवाल स्वलश्षणके व्यवस्थापनके द्वारा ही माना है। यहाँ 
कोई झावद शंका करें कि स्मरण, प्रत्यभिज्ञान आदि स्थिर एवं स्थूछ वस्तुके बिना नहीं उतने 
होते हैं! क्‍योंकि जो वस्तु पूर्वमें नं देखी है उसमें वे नहीं होते, और पुरुष भादि अवयवियोंका 
स्मरण तथा प्रत्यमिज्ञान भी होता है। छेकिन यह शंका ठीक नहीं है, क्योंकि स्मरण प्रत्यमिन्नान 
आदिम उनके झूठी वासनाके प्रबोधसे उत्थ!पित द्वोनेंस प्रामाण्य नहीं है। ओर दूधरी बात यह है 
दि स्मरण, प्रत्यमिज्ञान आदि मी स्त्रय॑ वर्तमानक्षणमें ही प्रकाशित होते हैं।सहश अन्य-अन्य 
'. » उत्पत्तिके देखनेसे जो विज्रम होता है, उससे स्मरण आदिके क्षानकों द्वी वासनासे द्वोनेवारे अतीत 
,. अपके रूपसे निश्चित करते हैं | इम अतीत अर्षेक्रे आकारवाले थे, ऐसा स्मरणादिक ज्ञानोंक्रों विकरप 
. ०» होता है। यह विकत्प दी वासना है। स्रूप--जपने ( स्मरणादिक ) ज्ञानके आकारमें घनाकार या 
सथूछता नही भी, है, फिर मी उसका अध्यारोप ( खयाक ) करते हैं। इसलिए उनसे ( स्मरणादिकस ) 

५०.” मी ज्यापी वस्तुकी सिद्धि नंदीं होती | अतः व्यापी रूपमें किप्ती मी प्रमाणकी विषमता न दोनेंसे 
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शक हे 3 दायबसइजैनशासमाला... [| का०२९:आव्दादि तीम सेब नि& ; 
परल्परमें क्षकमनअकग परमाणु ही परमार्यत्ते हैं, ऐदा ऋजुसूभका विषय हुआ। एक सम्रह कोकरमे 
कहा भी है--- । 
6 ऋतुसूत्र नयका विषय छाद्ध पर्यायके भाश्रित है, क्योंकि ह्थितिते (द्ित नंश्वर भाव दी 
पाया जाता है। ” 


शब्दादि तीन नयोंका साधारण रूपसे निरूपण 


उपर्युक्त अर्थस्वरूपके निरूपणमें निपुण नयोका मत वर्णन किया, अब शब्दके विचारमें चतुर 
नर्थोका वर्णव किया जाता है--तीनों दी शब्द आदि नयोंका यह साधारण अभिप्राय है कि शब्द ही 
परमार्थ ( वास्तव ) है अर्थ नहीं, क्योंकि अर्थ शब्दसे मिन्न नहीं है। ' बस्तुकी घिद्वि तो अड्गसे 
होती है, इसलिए शम्दसे अर्थ अभिन्न कैसे है ! '--ऐसा प्रछनेपर शब्दब्ह्मवादी उत्तर देते हैं कि 
दम इस बातको अ्माणपूर्वक कहते हैं । कैसे ! सो दी दिखाते हैं:--शब्दसे अर्थ मिन्न गद्दी है, शब्दकी 
अतीति होनेपर अर्थके प्रतीयमान होनेसे इस संसारमें जिसके प्रतीत होनेपर जिसकी अतीति होती 
है बढ उससे अभिन होता है, जेंसे शब्दके प्रतीयमान होनेपर ठसका ही स्वरूप | शब्दके प्रतीयमान 
होनेपर अर्थ प्रतीत द्ोता है, अतः वह उससे अभिन्न दे | कोई कद्देगा कि--जिसको शब्द और अर्थका 
संकेत नहीं माद्म है ऐसे पुरुषके घट शब्दके छुननेपर भी घटकी प्रतीतिके न होनेंसे शब्द अर्थसे भिन्न 
हैं,-तो ऐसे तो विषमें मारनेकी शक्ति है ऐसा जिसको नहीं मादम है, उप्तके ढिगरे उसकी 
मारनेकी शक्ति उससे भिन्न हो जायगी, लेकिन ऐसा तो होता नहीं है । विष और 
उसके मारनेकी शक्तिमें जो अमेद है, उसमें यदि विशेषता नहीं होगी, तो गुड़के 
टुकड़ेके समान उन दोनोंमें परस्परमें भेद होनेसे त्रिषको मी अमारकलवकी आपत्ति आ जायगी। 
“और मिन्नके साथ संबंध नहीं हो सकता है,” इस बातका इम पहले ही खण्डन कर भाये हैं। 
इसलिए मूल अ्माताके दोषसे बस्तुको विपरीतपना नहीं है । अगर उसके दोषते बस्तुका विपरीतपना 
होगा, तो अन्धा रूपको नहीं देखता है, इस कारण उसका ( रूपका ) अभाव मी मानना पड़ेगा। कोई 
.थुनः कद सकता है कि जो अर्थ विना शब्दवाछे हैं उनके बस्तुत्वकी सिद्धि तो शब्दसे अछग दोकर ही 
+ होगी,--प्ो ऐसा भी नहीं है, क्योंकि बिना शब्दका अर्थ ही नहीं है; केवल इतना ही फ़रक है कि कोई 
अर्प विशेष शब्दोंसे कहे जाते हैं, कोई सामान्य शब्दोंसे। अथबा, ' सकरू अर्पोके कहनेवाडे विशेष 
शब्द नहीं हैं, * इसमें कोई प्रमाण नइं है। बिक इसके उल्टे “सभी अर्थ अपना अपना बाचक रखते हैं, 
' क्योंकि वे अर्य हैं, जैसे घटरूप अयथे क्पना बाचक रखता है, ” यह अनुमान इसमें प्रमाण है | सभी 
. भर्बके अ्पना-अपना वाचक द्वोनेसे, पूर्वोक्त युक्तिके अनुस्तार अयकी शब्दसे अपार्वक्य ( भमिन्रता ) की 
सिद्धि है। इतदिए वास्तबमें अर्थ शब्दसे व्यतिरिक्त नदी है, फिर भी छौक्रिफजन जिन्होंने कि परवार्थका 
विज्ञार नहीं किया है, उपचारसे अर्थका शब्दसे मिन्न भी व्ययह्धार करते हैं। यह भर्थ चाहे उसे 
औपचारिक ( भिन्न ) या शब्दात्मक कहो, प्रतिक्षणमंगुर मानना चाहिये, क्योंकि ब्गोंकी क्षणघ्व- 
सिताकी प्रतीति होती है और ऋजुसूत्र नयमें प्रतिपादित युक्तियोंते मी यदी लिद्ध होता है। 
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श. शब्द नयका निरूपण 


'.... अब इनमेंसे प्रत्येकका अमिग्राय कहते हैं । पहले शब्द छेते हैं। रूढ़िते प्रचक्षित होनेवाके ' 
' जितने शब्द हैं, उनकी किसी-न किसी अभेमें प्रवृत्ति रहती है, जैसे-इन्द्र, शक्र, पुरनदर आदि | प्रतीतिक  " 
कारण उन सबका एक ही थर्य इृष्ट है। जैसे अर्थरा शब्दसे अमेई प्रतिपादन किया जाता है, वैसे 

ही उसके ( अपके ) एकल था अनेकलका भी प्रतिपादन करना चाहिये | इन्द्र, शक्र, पुरन्दर 
आदि पर्यायशब्द कमी भी विभिन्न अर्थोके कहनेवाले प्रतीत नहीं होते, उनसे सर्बदा दी एकाकार 
परामर्शकी उत्पत्ति होती है, अस्खछद्‌ वृत्तिरूपसे वैसा ही ब्यवद्वार देखनेमें आता है। इसलिए शब्द 
नयके अनुसार, पर्याय शब्दोंका एक द्वी अर्थ है, क्योंकि * जिस अभिप्रायसे अर्थ बुछाया जाता है 

“शब्द ? का निरक्त है, सो एक अर्थकी प्रतिपादकताके अमिग्रायसे द्वी पर्याय शब्दोंका प्रयोग होता है। 
यहाँ यह कह्द देना मी आवश्यक द्ोगा कि जैसे शब्द नय पर्याय शब्दोंके एक अर्थक्रों इृष्ट करता है 
बैसे ही तटः ( पुछिड्न ), तटी (स्रीलिज्ठ ) और तटम्‌ ( नपुसका्िड् ) इन विरुद्ध टिंगरूप धमेके 
अमिसंबंधसे वस्तुके भेदकों भी कहता है। जिस वस्तुमें विरुद्धघमकृत भेदका अनुभव दो रद्दा है 
उसमें विरुद्धध्मका योग ( सबंध ) भी द्वोना चादिये, यह्ढ युक्त नद्वीं है। इसी तरइ संख्या, काछ, 
कारक, पुरुष आदिके भेदसे भी भेद जानना चाहिये ।इस नयका यह सम्रह छोफ है:-- 


“उच्ी कस्‍तुके लिड्, संझ्या आदि भेदसे विरोध द्ोनेपर उसकी भिन्न स्त्रमावताकों मानता 
हुआ यद्द शब्द नय प्रतिष्ठित द्वोता है। ” 


६. समाभिरूद नयका निरूपण 


अब सममिरूद मत ( नय ) का वर्णन किया जाता है--- सम्‌ ' का अर्थ होता है एकीमाव] 
पूर्वक । एकीमावपूर्वक जो अमिप्राय शब्दकी ग्रवृत्तिमें व्युत्पत्तिका निमिए द्ोता हे वह समभिरूढ़ है - 
इसका यद्द अमिग्राय हुआ कि जैसे विरुद्ध ढिंगसे वस्तु मित्र दोती है, उसी तरइसे संज्ञा ( शब्द ) भेदले 
भी; इसलिए अर्यके जितने स्वाभिधायक शब्द हैं, उतने द्वी अभे-मेद हैं, क्योंकि प्रस्थेक अर्थ अपना 
खास शब्द रखता है। यद्द नय पर्यायशब्दोंका अलग-अलग ह्वी अर्थ मानता है, जैसे-परमैज्वर्य ( इन्दन ) 
होनेसे इन्द्र है, वास्तबर्म इन्द्र शब्दका वाच्य परमेशाये है, तद्बान्‌ अग्मेमें फिर उसकी प्रवुत्ति उपचारसे 
( गौणतासे ) दोती है । अथवा, ऐसा समझो कि परमैश्वय जिसमें दो ऐसी कोइभी वस्तु नहीं है, क्योंकि 
जितने शब्द हैं मे परस्परमें अछग-अछग जो अर्थ उनके ग्रतिपादक होते हैं, अतः उनमें ( एक अर्थकी 
दूसरे ) आश्रयाश्रश्री भावसे प्रवृत्ति नद्टी है। एक अर्प आश्रय हो और दूसरा अर्थ आश्रयी हो ऐसा 
कुछ भाव दो भर्थों ( परमैल्र्य और इन्द्र ) के बीचमें नहीं है। इसी श्रकार सामथ्य द्ोनेसे 'शाक ! 
'और नगरके दा*ण ( नष्ट ) करनेसे ' पुरन्‍्दर ” इत्यादि भिन्न रयपना सब शब्दोंके यद्द मय दिखाता 
है और उसका प्रयोग, इस नयके अनुसार, इस प्रकार होता है--पीय शब्दोंका विभिन्न अर्थ होता है। 
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... क्योंकि वे [ पर्याय शब्द ] अढूग-मरूण अपनी-अपनी ब्युत्पत्तिमं निभित्त होते हैं; इस छोकों: 
'जो-ज्ो अहग-अरू्ग ब्युत्पत्तिके निमित होते हैं, वे 'मिन्न अर्थशारे होते 'हैं, जैसे इन्द्र, घट, पुछष * 
.... भादि हान्द; पयोय शब्दभी विभिन्न व्यु्पत्तिमें निमित्त होते हैं; इस लिए भिन्न अर्पबारे हैं। भौरजो :. 
भभिज्ञारित प्रतीतिके बढसे उनको एक अर्थका अभिषायकाना प्रतियादित किया जाता है बह अंबुक्त है, है 
' क्योंकि 'इसमें अतिप्रसंग भाता है। कैसे ! सो ही दिखाते हैं--'्दि युक्तिरिक्त प्रतीतिकी ही शरण, 
“:... हैते दो, तो मन्द मन्द प्रकाश! दूर देशमें अपने-अपने शरीरसे विभिन्न मी भीम, कदम्ब, जश्नत्थ और , 
.. कप्रित्य आदि एक तरुकी आकारताकों घारण करते हुए प्रतीत होते हैं, इस कारण वे एक रूपसे ही 
... खौकार करने योग्य होंगे । छेकिन ऐसा है नहीं, क्‍योंकि एक तरुके आाकारकी पूर्वप्रतीति, मिन्न- 
भिन्न रूपसे उनके स्वरूपको ग्रहण करनेवाले उससे उ्टे ज्ञानसे बाधित होनेसे अछग-अछुग ही 
उनको स्वीकार किया जाता है। इसलिए ध्वनियों एक अर्थको कड़नेवाली नहीं हैं। रही रूढ़, सो वह 
तो उन्ही लोगोंके छिये है जिन्होंने शब्दोंके अर्थक्रा विचार नहीं किया है । यह सममभिरूद नयका 
वर्णन हुआ। । 
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७, एवम्मूत नयका निरूपण 


अब एकम्मूनका अभिप्राय प्रतिपादन करते हैं--“ एवं ? शब्दका अर्थ होता है प्रकार। इस 

हिए एवं ! जैश्षा व्युत्पादित है उस प्रकरको “ भूत: ” प्राप्त जो शब्द है वह एवम्भूत है। उसके 
समधेनमें प्रधान जो अमिप्राय है वह भी एबम्भूत है, क्‍योंकि वह अमिप्राय एबम्भून झब्दको विषय 

' करता है। विषय शब्द से यहाँ विषयी जो अभिप्राय, उसका कथन है। अथवा, जिस क्रियाते विशिष्ट 
अस्तु शब्दके द्वारा कद्दी जाती है उस क्रियाकों करनेवाढा नय भी एवयूत है। तथा जो चेष्टा आदिक 
प्रकार * एवं ” झन्दसे कद जाता है, उस एवकी ' भूत ? याने प्राप्त जो क्षमिप्राय है. वह एवंभूत 
है, क्योंकि इस नयके द्वारा तबिशिष्ट द्वी वस्तु स्वीकार की गयी है । इस पक्षके अनुसार एवंभूत शब्द 
निरुपचार भी कट्ठा जाता है। और जो अधेष्टाबान्‌ रुम्बी गर्दन और विशार पेट आदिवाले भाकादों 

: बट शब्दका प्रयोग दे वह मिष्या है, बयो।फे उसका कोई निमित्त नही है। यह नय जिस अर्थमें शब्दकी 
: अ्युप्पाति हुई है बढ्ध व्युत्पत्तिननिभित्तव अर्थ जिस समय ही रहता है उसी समय उस शब्दकी प्रवृत्ति 
मानता दे, सामान्यरूपसे नही, अर्थात्‌ अन्य समयमें नहीं । जैसे, जरादिके छानेके समय स्तर 
आदिके मस्‍्तकपर अरूढ विशेषवेष्ठा ( आकार ) बाला ही “घट” कहा जाता है, शेष नहीं, 
वर्योकि वे पंटादेके समान, घट शब्दकी व्युत्पत्तेक निमित्तसे शून्य हैं । कोई कद्देगा कि इसमें 
तो भतीत या भाविनी चेष्टाको छक्ष्यमें करके सामान्य ही घट शब्द की प्रवृत्ति होती है,-..- 
>झ्लों ठीक नद्दी है, क्योंकि अतीत तो विनष्ट होनेसे और मारिनी अनुत्पंण होनेसे शझके विषाणके 
' समान हैं । फिरमो अतीत और माजिसी चरेष्टके द्वारा सामान्यरूपते ही थदि शब्दकी प्रंइसि 
होती है, तो सब जगद चेष्ट रिंप्र भी ( जडाँ-जहोँ बटका आकार है वहाँ-बढं ) उसकी प्रवृत्ति होनी... 
चादिये क्योंकि क्शेषता तो कुछ है नही। दूसती बात पह दे कि यदि अतीत और माविनी'चेको : 
भपेक्षासे घट झब्दका चेष्टाबानमें मी प्रयोग होगा; तो घटके टुकड़े रूप कपारू और मिट्ीके िएहमें का 


४ 
चाऔए 


९ १08 कक पक 6 कल ४ 20 3 हि । हर 7 चः 
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। 03 पा | 
औ जिसमें कि-अंमी घटका आकार नहीं बगा हे, घट शब्दका अवर्तैन दुर्मिवार हो जायगा, क्योंकि: 
बतप्रान चेहा और अतीतभाविनी चेष्ठामें कोई फर्स तो नहीं रहा | दोनोंमें दी चेष्ठा है। इसलिए जिसे" ४४ 
क््णमे अविकक्त ब्युश्पत्तिका निमित्त है, उसी कारें वह अर्थ उस शब्दसे वाच्य होगा। यह एवम्मूतका " 


6 ' अजैन हुआ | इसका संभइ छोक इस प्रकार दै-- शप 


' / किसीभी शब्दकी बाध्यरूप वस्तु हमेशा नहीं होती हे, क्योंकि वह वस्तु हमेशा नहीं है, 
' क्योंकि वह वस्तु क्रियाक भेदसे मित्र है, ऐसा एवम्मूत मानता है । 
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दुर्ननका निरूपण और उसके अभिप्रायसे प्रवत्त द्शनोका खण्डन 


अनेक धर्मोसे परीत ( युक्त ) भर्के भ्रद्ण करनेवाली बुद्धि ' प्रमाण ” है। उत्त प्रभाणमेसे , 
ही निकछा हुआ, एक पमेसे निश्ठ अर्थक्रे समर्थनमें प्बण ऐसा परामश जब शेष धर्मोके स्वीकार या 
तिरस्कारके परिहार द्वारा होता है तो उसे नय कहते ह&ँ । वह नय पर्मोक्के आनन्त्यसे अनम्तेभदरूप 
है, फिर भी कितने तरदके अभिप्राय द्वो सकते हैं, उसकी परिकस्पनाके द्वारा ही सात मेदवाडा: . 
दिखाया ६ । यद्दी परामशे जब अपनेको अभिग्रेत धमंके निश्चय और शेष धर्मोके तिरत्कार 
पवेंक प्रवतमान होता दे तब वह ' दुनेय * संज्ञाकों प्राप्त करता हैं | सारे परप्रवाद दुनैयके बलसे ही 
प्रभावित हैं | कैसे ! सो ही दिखाते दँ-- 


नैगमनय-दर्शनके अनुसारी नेय्यायिक और वेशेषिक हैं । संग्रद नयके अमिप्रायते प्रबूत्त 
सारे-के सारे भद्वैतवाद और सांख्यद्शन हैं । व्यवद्वार नयका माननेवाला, प्रायः चार्वाक दुर्शन दे 
ऋणुसूत्रके अभिप्रायसे प्रवृत्त बौद्ध है । शब्दादिनवक्े मतका अव्ृरुम्बन करनेवाढ़े वेयाकरण और 


अभिधर्मकोशके बनानेवाले हैं । * 


अगर ऐसा कट्ठों कि--अवधारणके द्वार अपने अर्थकों समर्थन करनेवाले और तद्विपरीतका 
, निराकरण करनेवाक्े ये ( आंशिक ज्ञान ) दुनेयताकों कैसे प्राप्त डोते ६ !--तो इसका उत्तर यह है कि 
एकपक्षात्मक प्रवृति करनेपर आंशिक ज्ञानका कोई विषय नहीं रइता और विषप्र न रहनेसे 
नयत्व नहीं बन सकता | कैसे ! बडी बताते ईं--किसी अंशपे विशिष्ट अथको जो छे जएता है, प्राप्त 
करता है. वह नय है। अपने अभिप्रेत धर्मके तिवा शेष पर्मोके प्रतिक्षेप द्वारा प्रवृत्ति करनेपर लो कुछ भी 
नहीँ झेज़ाता है, क्योंकि एकर्मसे विशिष्ट वस्तु है ही नहीं, बाह्य और मीतर अनेक घर्मत्ते पंरिकरित 
स्माववाली उसका अतिमास होता है। उसका अपहत करनेवाले जो दुष्ट भमिप्राय हैं, वे प्रतिमाससे 
... आपित होनेस अंडीक [ मिथ्या ] हैं | केसे हैं ? यही आगे ऋमश: बताते हैं । 
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पबः द रायचस्तजैनशाखमाल... [ क।० २९: २, नैगस बुनेयकै भर... 
१. नेगम दु्नयके अभिप्रायसे प्रवृत्त नेयायिक वैशेषिक दर्शनोंका खण्डन 


पहले जो नेगम नयने परस्परमें ब्रिश्लिष्ट (मिल ) सामान्‍्य-विदोधका प्रतिपादन किया है, 
वह आयुक्त है, क्‍योंकि उन दोनोंक्रा इस तरइसे कमी मी प्रतिमास नहीं हो सकता। और जो यह 
कद्दा था-- जद्दॉपर अनुव्रतेमान ( बराबर चक्के आये हुए ) एकाकारके परामईस्ते ग्राह्म सामाम्य है, 
यह विशेषका प्रतिभास नहीं है, ओर जद्ढॉपर विशिष्ट देश तथा दशासे युक्त ज्ञानके द्वारा मिम्रौद्य 
( भभ्छी तरहसे प्रद्ण किया गया ) विशेष है, वहाँ सामान्यका ज्ञान नहीं है '--यह वचनमात्र ही 
है । क्योंकि ऐसा माननेसे धव, खदिर, पछाश आदि समस्त विशेषोंक्े दूर द्वोनेपर वक्षत्र आदि 
सामान्‍्यके प्रतिमासका अभाव द्वो जायगा | ऐसा कोई कहें कि दूरसे विशेष तो दिखाई नहीं पडता, 


. केश सामान्य-द्वी-सामान्य माद्म पड़ता है,-तो दूरते दिखाई पड़नेवाले उत्त सामाम्यमें भी घुसे 


हुए विशेषका अवश्य अतिमास द्वोता है। अगर उसका प्रतिमास नहीं द्वोगा तो वह सामान्य 
शशविषाणके समान हो जायगा, क्योंकि शशविषाणमें भो विशेष तो कोई रहता नहीं है। इसी तरइसे 
विशेष भी सामान्यसे अत्यन्त भिन्न होकरके नहीं प्रतिभासित होते हैं, सामान्यमें निम्न ह्वोकर 
दी उनका प्रदण द्वोता है, नहीं तो सत्तास्ते मिन्न भाव निःस्त्रमाव हो जाते हैं | इसी तरइसे वृक्षन्व 
आदि सामान्योंत्ष भी इक्षादिक मित्र नहीं होंगे, क्योंकि बृक्षादिकके स्वरूपकी स्थिति वृक्षत्वादि 
सामान्‍्यके अभेदसे ही हे । इसलिए वही संवेदन जब वैषम्यको गौण कर देता है, एकाकारको प्रधान 
बना देता है, तब सामान्यकों ग्रद्ण करता है, ऐसा कद्दा जाता है और जब समत्वकों गिराकरके 
नानात्वको ऊँचा कर देता है, तब विशेषका प्रद्षण करनेवाला द्वोता है | समत्य और नानात्व परस्परमें 
कर्षचिद्‌ मेदरूपसे रदनेवाले ओर क्चित्‌ अमेद रूपते रहनेवारके हैं और वे सभी अथॉमें होते हैं| उनके 
अमावर्म वैसा प्रतिमस नहीं हो सकता है । इस कथनसे जो यद्द कद्दा था कि “और विभिन्न रूपसे . 
प्रतिमात्तित होनेवाले ये सामान्य-विशेष किसी भी तरह नहीं मिछाये जा सकते हैं, इत्यादि, '-इसका मी 


, खण्डन द्वोगया, वयोकि सामान्य भर विशेष जब एक-दूसरेसे विभिन्न रहेंगे, तो उनका प्रतिभास॒ ही 


नहीं हो सकता है | व्यवद्वार भी सबकी प्रधानता और गौणताके द्वारा ही कथपब्वित परस्परमें अमिन्न 
सामान्य विशेषसे दी साध्य है। सामान्यक्रा दोढ़, बाह्द आदे क्रियामें उपयोग नहीं होता, विशेषोंका 
ही उपयोग होता है; और न खाड़ी विशेष द्वी इन क्रियाओंकों कर सकते है, वर्नोंकि गोलसे शून्य 
बिशेष, दृक्षादेते कोई भेद न होनेसे, उन क्रियाओंकों नहीं कर सकते हैं। जैसे वृक्ष आदिगें गोलव- 
सामान्यका अभाव है, वेसे ही अब ( भापके मन्तम्यानुसार) दोह-ताह आदि क्रियाओंमें मी गोल 
सामान्‍्यका अभाव द्वो जायगा, तब वृक्ष आदिसे उनमें कोई भेद नहीं रहेगा और जैत्े वृक्ष आदिये 
दोइ-बाइ आदि क्रियाएँ नहीं हो सकतीं, वैसे ही गोत्वशून्य विशेषसते भी ये क्रियाएँ न हो सकेंगी। 
और भी एक बात है, सामान्य-विशेषकों यदि बिलकुल मिन्न मानेंगे, तो ' वृक्षकों काटो ? ऐसी आज्ञा 


: प्रनिपर क्यों कोई वृक्षबिशेष पछाह्म जादिको काटेगा ! कहोगे कि-- पछाश भादि वक्षविशेषमें 


दृक्षण सामान्‍्यका समबाय है,---तो यह बात ठीक नहीं है, क्योंकि समवायकों प्रदण करनेबाका कोई 
प्रभाण ही नहीं है। और अगर हो मी कोई तो जो भेदकाले हैं, उसमें अमेदबुद्धि नहीं उत्पन्त कर - 
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सकता है, बयोंकि उस प्रमाणको भी सामान्य-विशेषतते मिल्ल होनेपर दूसरे पदार्थोके द्वी समान दो 
जानेसे उसमें यह शक्ति नहीं है कि वह अभेदबुद्धि उत्पन्न करे । तथा अपने ( समवायके ) निश्यत्व, 
एकत्म और स्ेगतत्व आदि गुणोंके द्वारा समबाय सब जग खड़ा किया जा सकता है। ओर जो यह 
कहा था कि-- सामान्य विशेषमें रहनेवाला, या विशेष स्वामान्यमें रहनेतराछा पाया जायगा, तो भछग- 
अछग उन दोनोंका कट्दी उपलम्म न होनेसे जो यह सामान्य-बिशेषों्पें अभिधान ( शब्द ) भौर 
अरथक्रिया ( कार्य करने ) रूप अलग-अलग ब्यवद्वार होता दे वह सब नष्ट हो जायगा, क्योंकि उन 
दोनोंके एकमेक दोनेसे उनका पार्यक्य नहीं किया जा सकता है, !--प्रद्ढ भी असमीचीन है । क्योंकि 
यद्यपि परस्परमें अमिन्न सामान्यविशेषका सबैन्न उपलम्म दे, तथापि जिसको प्रमाता चाहता दे उसी 
सामान्य या विशेषको प्रधान बनाकर तद्विषयक शब्द या कार्यकी प्रवृत्ति कराता है | सामान्य या विशेष 
जिसको प्रधान किया ह उत्तम उससे हतरका मी गौणमभाव द्वारा व्यापार है, क्योंकि एकसे विकल दूसंरका 
भी शशकेविषाण ( सौंग ) के समान कहीं भी उपयोग नहीं द्वोगा । 


और भी एक बात है, यदि बिरोषोंते बिल्कुल भिन्न सामान्य मानेंगे, तो बृत्तिविकृल्पोपलम्भ 
और नूतन विशेषसम्बन्ध आदिके द्वात पिरपर पड़नेबाल। दूषणक्ी मुद्गरोंका समूह दुर्वेषद् हो 
जायगा । कैसे सो द्वी बताते हैं :-- 


(७ ) पढले वृत्तिविकृल्पोपरूम्भको छेत हैं। सामान्य विशषोंमें रहेगा तो किस रूपसे 
रहेगा; सब विशेषोंमें रददेगा, या कुछ विशषोंमें ! [ भ ] सब विशेषोमें रहगा, इस पक्षकों माननेपर प्रत्येक 
विशेषभ पूरा-पूरा रहनेसे सामान्यबहुत्वका प्रसंग हो जायगा, और यद्द अनिष्ट भी द्ोगा, क्योंकि ऐसा 
दहोनेसे सामान्थकों एक माननेकी क्षति हो जायगी। [ब ] यदि सामान्य कुछ विशषोंमें रहेगा, तो 
जितने विशेषोंमें रद्देगा उतने द्वी उसके ( सामान्‍्यके ) अंश द्वो जायेंगे, छेक्रिन ऐसा है नहीं, सामान्य 
तो अवयव-रद्वित है। और सावयव होनेपर भी वे ( विशेष ) उसके भिन्न हैं कि अभिन्न हैं ! यदि वे 
विशेष अभिन्न हैं, तो उन्हें बिना भेदवाले क्‍यों नहीं मानते द्वो ! विशेषता तो कुछ है नहीं | और यदि 
भिन्न हैं, तो उनमें भी वह सामान्य कैसे रक्ेगा-समस्तरूपलसे कि एकदेशरूपसे ? इस तरह 
बह्दी शंका फिससे आ जाती है और इसका कहीं अन्त नहीं द्वोगा | इसलिए बिटकुल भिन्न सामान्यकी 
तो बृत्ति रह नहीं ७कती है। और दूसेर यदि ऐसा माने कि मिन्न साम,न्‍्य समस्त विशेषोंमें रहे, तो 
एक विशेषके उपलम्मके समय वह रहता है कि नहीं ? [ भर ] यदि रहता है, तो उसके एक होनेसे 
सब जगह्द उसका रहना द्वोना चाहिये। तब यह जो नियम है कि व्याप्यका ग्रद्ण न होनेपर ब्याय- 
कका भी प्रद्नण नहीं होता है, सो इसके अनुसार व्यापक सामान्‍्यका ग्रद्नण द्वोनेत निखिल जो इसके 
व्याप्यरूप विशेष हैं, उनके ग्रहणका प्रसज्ञ हो जायगा। लेकिन ऐसा है नहीं, क्‍योंकि पुरोव्ती 
विशेषका दी साक्षात्कार होता है। कोई कहेगा कि “ शेष विशेषोंका तो सक्नित्रान ( समीपता ) ही नहीं 
है, सन्निहित विशेषमं द्वी वह्द रहता है, सबिद्वित विशेष ही उप सामान्यका व्यञ्ञक है, दूसेरे विशेष पासमें 
न द्वोनेसि उत्तके व्यक्षक नहीं ६,'--स्ो यद्द बात ठीक नहीं है, क्‍योंकि सामान्यका जब एक 
स्वभाव है, तो खण्ड-खण्ड होऋरके उसका व्यश्ञन ( प्रकटीकरण ) नहीं हो सकता है। सामान्य सब 
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जगह सम्निद्वित विशेषमें व्यज्ञित दी है, उसका कोई दूसरा स्वभाव नहीं हे और उसका सन्निह्ठित विशेष 
व्यज्ञित रूप सब विशेषोंभें है, अतः सर्वविशेषोंकी प्रत्यक्षताका रोकनेबाडा कौन होगा ? अर्थात्‌ कोई 
नहीं | ( व ) यदि दूसरा पक्ष मानें, अर्थात्‌ एक विशेषके उपलस्मके समय सामान्य नहीं रद्दता 
है, तो ऐसी अवस्थामें जेसे एक विशेषके उपलम्मके समय वह नहीं रहता है वेसे अन्य विशेषके 
उपलम्मकाढमें मी वह नहीं रद्वता है, क्‍योंकि उस एक विशेषसे दूसरे विशेषोर्में कोई विशेषता तो 
है नहीं, अतः उसका अभाव ही कह्दा हुआ समझ्ना जायगा । विना विशेषके केवल सामान्यका उपछम्भ 
तो कहीं देखा नहीं है, ओर यदि देखा भी गया हो, तो सत्र ( सामान्यके ) स्वभावकी ध्थिति द्वोनेसे 
विशेषरूपताकी प्राप्ति हो जायगी | स्वस्वभावका ही नाम विशेष हे । 


(४ ) भ्ब नूतन विशेषके साथ संबंध नामके दोपके विषयमे कद्दते हैं । सामान्य अमीतक 
अपने पुराने विशेषोंमें व्यवस्थित था, अब एक नूतनविशेपष उत्पन्न हो जानेपर कैसे उसके साथ संबंध 
करेगा ? पढे तो सामान्य विशेषान्तरोके क्षेत्रसे नवीन उत्पन्न होनेवाले विशेषके क्षेत्रम जा नहीं 
सकता है, क्योंकि वह्द निष्किय है, और न पहलेसे ही वद् वहाँ था, क्योंकि विशेषके उत्पादस पहले 
उप्त स्थानमे वह नहीं था, और, नित्य होनेके कारण वह विशेषक्रे साथ उत्पन्न मी नहीं हो सकता, 
क्योंकि नित्यके उत्पत्ति और निरोध ( विनाश ) नहीं हुआ करता। और यदि इन दोपोंसे मुक्त करनेकी 
इच्छासे उसे सक्रिय भी मान लें, तो पूत्र जो विशेष हैं उनको छोड़कर नूतन विशेषभे वह आयेगा, 
या उनको बिना छोड़े ही? [अ] आदपक्ष तो मान नह्दीं सकते हैं, क्योंकि प्राचीन जो विशेंप है, 
उनमें सामान्य न रदनेसे उप्तके सबंधसे साध्य ज्ञान ओर शब्दके अमावका प्रसंग हो जायगा, लेकिन 
ऐसा है नहीं, नये-नये विशेषोंके उत्पन्न ह्वोत रहने पर भी प्राचीन विशपोंमं वद्द देखा जाताहै। 
[ ब ] यदि दूसरा पक्ष मानोगे, तो वद्द भी असबद्ध हे, क्योंकि जो निरयव ह वह पूर्व व्यक्तियों 
( विशेषों ) को बिना छोड़े उत्तन्न द्वोनेव्राले व्यक्तिके प्रति गमन नहीं कर सकता है, और सावयब् 
पक्षका तो इमने पहले ही निराकरण कर दिया है, इसलिए इसको स्वीकार करके इसका परिहार 
करना ठीक नहीं है । 


अब “ नूतनबिशेषके साथ सबंध आदे ” यहाँ आदि पदस सूचित जो दूपण आता हद उसे 
कहते हैं । मिन्न सामान्यकै संबंधस यदि भाव समान हे, स्वरूपसे समान नहीं है, तब सत्त या 
सामान्यके संबंधसे पहले भाव सत्‌ हे कि असत्‌ है ? अगर सत्‌ हैं, तो सत्ता ( सामान्य ) का संबंध 
व्यर्थ ही है, अगर वह व्यथ नहीं होता तो अनवस्था हो जायगी, क्योंकि उस सत्तार्मे भी दूसरी सत्ताके 
संबधका निवारण नहीं कर सकते ढँ।और यदि असत हैं, तो बिल्कुल असत्‌ एसे गगनारबिन्द 
आदिकोंके भी सत्ताके संबंधसे मावरूपता हो जायगी, एक ही योग-क्षेम दोनेसे | ऐसा ही द्वव्यत्व, 
गुणत्व, कमेत्व और गोत्व आदि सामान्योमें भी यह सब कद्दना चाहिये। 


इसलिए परस्परमें बिल्कुल मित्र सामान्य-विशेष किसी भी तरह नहीं घटते है । इसीलिए 
उनकी अत्यन्त मिन्नताका समर्थन करनेबाछा, उनके तादास्म्यका प्रतिक्षेपक अभिपग्राय निरालम्बन द्वोनेसे 
“ नेगम दुनेय ” के नामको प्राप्त करता है। तादात्य्यकी अपेक्षासे द्वी सामान्य-विशेषकी भिन्नताके 
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समथेनको नेगमनयपना हे, क्योंकि मिन्न-मिन्न रूपसे मी कहनेवाले इन सामान्य-विशेषका अस्तुमे 
कथचित्‌ सद्भाव है, नहीं तो विवक्षासे भी वैसे ( भिन्न रूपसे ) नहीं दिखाये जा सकते ह। प्रधान 
और गोणमाव दो में रहते हैं, इसछिए अत्यन्त तादात्म्यसे मेदका विधान करनेवाढी विवक्षाको भी 
निर्गोंचरताका प्रसंग आ जायगा । इसढिये ये कंचित्‌ मेदामेदी हे । इनमेंसे किसी एक पक्षका सम्थक 
निराढम्बन होनेसे दुनंयताकों स्वीकार करता है, ऐसा सिद्ध'न्त स्थित हुआ। 


२. संग्रह-दुर्नयके अभिप्रायसे प्रवृत्त दर्शनोंका खण्डन 


उसी तरह्द संग्रद्न भी संपूर्ण विशेषोंके अलग कर देनेसे और एक सामान्यका द्वी समर्थन करनेस 
दुनय है, अशेप विशेषोंकी केब्रक उपेक्षा दी की जाय, उनका प्रातक्षेप ( निराकरण ) न किया जाय तो 
वहीं संग्रह नय द्वो जाता है | विशेषसे रहित सामान्य है मी नहीं । कैसे ! सो ही दिखाते हैं:--यहद 
जो कहा था कि, “ विशेष सामान्यसे मिन्न हैं कि अमिन  भिन्नपक्षमे निःसत्ताक द्वोनेस निःस्वभावत्व 
हो जायगा । अमिन्नयक्षमें विशेष भात्रमात्र द्वो जायेंगे, उससे अमिन्न होनेसे, सामान्यके स्वरूपके 
समान । "--बह्ठ अयुक्त है, वर्योकि विशेषवादी भी इस तरहके विकल्प कर सकता है। देखो -विशेषोंसे 
सामान्य व्यतिरिक्त दे कि अव्यतिरिक्त ः (अर) यदि व्यतिरिक्त है, तो वद सामान्य नहीं रहा, 
स्वस्वरूपकी ब्यवस्थिति होनेसे विशेष हो गया । (ब) यदि अव्य्तिरिक्त (अभिन्न) है, तो भी सामान्य 
नहीं रहा, विशेषसे अव्यतिरिक्त होनेसे ही विशेषके स्वरूपके समान । और यह जो कद्ठा था--“ विशेषका 
व्यव॒द्दार अनादिकाडीन अविद्याके बल्स प्रदत्त है, सामान्य तात्तिक है. ”'--बह भी वचनमात्र ह्वी है, युक्ति 
उममें को३ नहीं है, क्योंकि ' सामान्य ही अनादिकालीन अज्ञानसे दर्शित है, और विशेष पारमार्थिक 
है, ' ऐसा कद़नेवाले विशषवादीका भी मुखभज् नहीं किया जा सकता है। और जो विशेषके ग्राइक 
प्रमाणके अभावका प्रतिपादन करते समय आपने क॒द्दा था कि “ प्रत्यक्ष भाव ( अर्थ ) से उत्पन्न होकर 
उस्ीका साक्षात्कार करता है, अभावका नहीं, क्‍योंकि वद्द उसका अनुत्पादक है, ? इत्यादि--बद्ध तो 
और भी अयुक्त है, क्योंकि ऐसा कौनसा आपका अध्यन्त मुहृदू निकछा जिसने कि आपको यह्द बताया 
कि केत्रलू भाव ही प्रत्यक्षको उपस्थित करता है, अभाव नहीं। कद्ठो कि-- अभाव व्यापार नहीं करता 
है, इस बातके समर्थक युक्ति-कलापसे इमने ऐसा जाना, तो दे बेत्रकूफ | तुम ठगे गये, क्योंकि “ अमाव 
व्यापार नहीं करता है, ” यद्व बात सिद्ध नहीं है। समस्त क्रियाओंमें सद्‌ एवं असद्‌ रूप वसस्‍्तुका 
व्यापार होता है। मातरके तादात्म्यके साथ व्यवस्थित अभावक्रे व्यापारके विरोधका अभाव है, अर्थात्‌ 
ऐसा अमाव अबश्य व्यापार करता है। कोई कदेगा कि--भाव और अभाव तो विरोध है, इसलिए 
दोनोंमें तादात्म्य कैसे हो सकता है ? सो बात नहीं है, प्रमाणसे जो प्रसिद्ध है उसमें विरोध नहीं हुआ 
करता | देखो--घट आदिक पदार्थका स्वरूप स्वररूपसे सत्‌ है, पट आदि रूपसे सत्‌ नहीं है, इस 
प्रकार बह भाव और अभाव दोनोंमय द्वे । यदि वस्तु कथश्वित्‌ अभावात्मक न दो, तब परादिरूपसे 
मी बह भावात्मक हो जायगी, और तब इस तरह सर्वात्मक हो जायगी। 


अद्दैतवादी इस मौकेसे छाम उठाकर कद्दता है--आपका कहना ठीक है, इसीसे तो भेदके 
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प्रपश्नके विलयकों सिद्धि होती दे । छेकिन ऐसा तो तब दो, जब पटादिके अभावैकान्तसे शुन्यवादीका 
मनोरष पूरा न होता दो, अर्थात्‌ इसी कथनसे शून्यवादी अपने शृन्यवादकी सिद्धि करता है, तब मेड, 
अभेद कुछ मी न रइनेसे आपका भेद-पपन्च-विल्य भी उड़ जाता है | शूत्यवादीका मनोरथ इस 
तरह पूरा होता हैः--धघट पटादिके बिना अनुभूत होता है। छेकिन पटादिका अभाव भावके साथ 
तादात्म्य अनुभवन नहीं करता है, इसलिए यह अभावात्मक ही है। इसी तरद्द पठादिक भी एक- 
दूसरेकी अपेक्षा अभावात्मक ही हैं, इस तरद्द शन्यत्वकी आपत्ति होती है। इसलिए स्वरूपके 
घारण करनेबाली, पररूपोंतत व्यावृत्त ही वस्तु सब क्रियाओंमें व्यापार करती है, इस तरह भावात्मक 
भर अभावात्मक दोनोंका दी व्यापार होता है। स्वरूपवारण स्वभाव है, पररूपसे व्यावरतन अभाव 
है। इसी प्रकार अपनेको ( वस्तुको ) विषय करनेवाले प्रत्यक्षेके उत्पादनमें मी बद्दी वस्तु व्यापार 
करती है और इसते प्रत्यक्ष तद्ू।वस्तुका द्वी साक्षात्‌ करता है। इस कारण स्वररूपसे नियत, पररूपोंसे 
व्यावृत्त ही बस्तुमें प्रत्यक्षकी प्रवृत्ति होती है, क्योंकि ऐसी द्वी वस्तुसे वद्द जन्य है, मावमात्रमें 
प्रत्यक्षकी प्रवृत्ति नहीं होती है, क्योंकि केवड भावकी स्वरूपसे व्यवस्थिति न होनेसे उसको उत्ाद- 
कत्व नहीं बन सकता है। और न ऐसा दी है कि जनक द्वोनेसे अर्थ दी ग्राह्म है, तथा जन्य होनेसे 
ज्ञान ही ग्राहक है, क्योंकि ऐसा माननेसे अतिप्रसंग दोष आता है। अतिप्रसंग यद्द कि चक्षुने जन्य- 
मान ज्ञानको चक्षुकरा प्राइक होना चाहिये, लेकिन नहीं द्ोता, ऐसा पहके कहा जा चुका है। तब 
फिर किस कारणसे ज्ञ'न ग्राहक और अं ग्राह्य होता है ! आवरणके क्षय, क्षय्रोपशम और इन दोनोके 
भी कारणरुपसे द्रव्य, क्षेत्र, काठ और आलोक आदिके द्वोनेपर उनके अनन्तर द्वी अव्यवधानरूपसे 
ज्ञानका जन्म होता है और जब उसका ग्रहण करनेका परिणाम होता है तब ग्रहण करता है, अर्थ 
तो सन्निधानादिसे प्रहण करनेमें आता है और वद्द अर्थ अनुत्रतमान और व्यावतमानरूप ही प्रतीत है, 
इसलिए उसे तथाभूत ( अनुवर्तमान और व्यावतंमानरूप ) द्वी स्वीकार करना चाहिये, केवल सामा- 
न्यरूप ही नहीं जैसा कि अद्वैतवादी या सांख्यदशनवाले मानते हैं। कोई कद कि--सत्‌ और 
असत्‌ अंशका एक वस्तुमें अञस्थान कैसे होगा १--तो तादात्म्यसे दोनोंका एक बस्तुर्मे अवस्थान द्वो 
सकता है, ऐसा हम कइलते हैं। पुनः यदि तुम कह्दो-- तादात्म्य या तो मातमात्र होगा या अमावमात्र, 
एक-दूसरे से अभिन्न होनेसे, एक-दूसरे-के स्वरूपके समान, इसलिए उभयरूप वस्तुकी सिद्धि नहीं 
है। '--तो ऐसी बात नहीं दै। तादात्म्य तो एक संबंध है, ओर संबंध दोमें रहता है, अगर दो 
नहीं छोंगे तो किसका किसके साथ सबंध होगा ? क्योंकि उस संवंधका कोई विषय तो हू नद्दीं। इस- 
लिए ये सत्‌ असत्‌ अंश धर्मीरूपसे अभिन्न हैं, क्योंकि सद्रप और असद्वूपवाली वस्तु एक दे, पर्म- 
रूपसे जब उनकी बविवक्षा करते हैं तो उनमें भद दिखाई देता है, क्योंकि स्वरूपसे वे हैं, पररूपसे 
नहीं हैं। सो इस प्रकार प्रह्मक्षको प्धक्‌ू-प्रथक उस्तुका ग्रहण करनेब्राछा, तथा सकदछ प्रमाणोंमें मुख्य 
तिद्ध करनेपर होष प्रमाण भी तदनुसारी होनेसे पृथकू-प्रथक्‌ द्वी अपने विषयको स्थापित करते हैं। इस 
कारण विशेषका अपडाप कर्नेवाठा केवल सामान्यका ग्रतिष्ठापक दुरभिप्राय * संप्रह् दुनंय ' के नामको 
घारण करता है। विशेषकी अपेक्षा करके द्वी सामान्‍्यके स्थापकक्रों संग्रहनयपना है | 
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३. व्यवहार-दु्नेयके अभिप्रायसे प्रव्ृत्त दशेनोंका खण्डन 


तथा व्यवद्वार भी प्रमाणसे प्रसिद्ध वस्तुस्वरूपका लोप करनेसे तथा युक्तिसे शून्य, अविचारित- 
रमणीय और छौकिक व्यवद्वारमागंका अनुसरण करनेवाले वस्तुस्वरूप का समर्थन करनेस अपनेमें दुनेय- 
ताको धारण करता है, क्योंकि भछे द्वी वह छोकव्यवह्वारका प्रसाधक हो, किन्तु वस्तुखरूपका लोप 
करनेसे तो उसकी व्यवस्था नहीं बन सकती है | वह्दी दिखते हैं--यदि ये कुछ समय तक रहनेवाले, 
स्थूलताको धारण करनेवाले, लोकब्यवहारको चडानेबाले घटादिक पदार्थ व्यतनद्वारवादी चावोक चंगर 
को ताच्चिक अभिप्रेत है, तो यद्व तात्विकपना कोई आकस्मिक नहीं है, किन्तु नित्य परमाणुओंसे घटित 
है, नहीं तो निष्कारण होनेसे यद्द ताक्तिकपना या तो इमेशा द्वी रहेगा, या फिर कभी भी नहीं रहेगा। 
यदि व्यवहारवादी कंढें कि--परमाणु तो क्ियत्काठमादी, स्थुल एवं लोकब्यवहारकारी माद्धम 
पड़ते है,--पतो बात नहीं है | इस अनुमानस ही उनकी सिद्धि होती हे--' श्णुक आदिका स्कन्ध भेथ 
है, मृतत्व हानेपर सावयव हानस, पड़ेके समान | ' जैसे घड़ा मूत्ते होता हुआ सावयत्र है और वह्द 
भेद्य होता है, वैसे ही श्वणुक आदि स्कन्‍्ध मूत्ते होते हुए सावयत्र हैं, अतएव भेथ हैं। सावयव आकाशा- 
दिसे व्यमिचार न आ जाय, इसके डिये ' मूसत्व द्वोनेपर ' ऐसा विशेषण दिया है। और जो ब्यणुक 
आदि भेदके बाद अंश या अवयब उत्पन्न होते हैं वे परमाणु हैं। अथवा, और भी तरहसे इनका अनु- 
मान होता है --अणुक्के परिमाणका तारतम्य कहीं जा करके रुकता है, परिमाणका तारतम्य होनेसे, 
आकाशके परिमाण के तारतम्यके समान | जहाँ जा करके अणुके परिमाणका तारतम्य रुकता है, वे ही 
परमाणु है । यदि फिर जो वस्तु साक्षात्‌ विदद प्रत्यक्षसे नहीं माद्म पड़ती है इस सबका छोप मानोगे, 
तो बहुतसी चीजोंका लोप द्वो जायगा | घटादि बस्तुके भी अवबागू ( अपनी तरफ़के ) भागमे रहनेवाले 
ऊपरी हिस्प्त मात्रका प्रतिभास द्वोनेसे मध्यमाग और पर ( दूसरी तरफके ) मागके अपलापका ग्रश्॑ंग ह्वो 
जायगा । एसा होनेसे छोकव्यवहारका सश्चालन भी टूट जायगा, क्योंकि अबाग्मागर्स द्वी तो छोक- 
व्यवहार के सन्न।लनकी सिद्धि नहीं होगी। यदि यह्ढे ' अवोग्भाग सांश है, अवाग्भाग होनेसे, वरबेमान 
अवीग्मागके समान । [ यह हेतु अवीग्माग है, भागमात्र नहीं है, जिससे कि घड़के ठुकड़से--जों कि 
भागमात्र ह्वी है, अवोग्भाग नहीं है--व्यमिचार आवे ]” इस अनुपानके बलसे व्यवद्दारक्षम संपूर्ण बस्तुका 
साधन करोगे, तो इस प्रकार भूत और मावी पयोयवाले परमाणुका भी साधन करो, दोनोंमें कुछ 
विशेषता तो है नहीं | वद्दी दिखांत हैं--जिस प्रकार बाह्य ऊपरी हिस्से मात्रके प्रतिभास द्वोनेपर भी 
सर्व बस्तुओंका उतनेसे व्यवद्वार नहीं द्वोता है, एतदर्थ उन्हें मध्यमाग आदिके साधनसे संप्रणे, अतएव 
कार्य करनमे समर्थ सिद्ध करत दह्ो, उत्ती तरइ कुछ समय तक रहनेवाले घनाकारके दशन होनेपर भी 
यदि उन्द्दे अनादिकाछीन जो अनन्त परमाणुओका तादात्म्य नहीं होगा, तो उनकी (वस्तुओंकी ) उत्पत्ति 
नहीं होगी | बद्दी कहते हैं--व्यवहार चछानेबाडी, दशैनके योग्य वातमानिकप्योयके -जो कि आथ- 
पयोय है---यदि अतीत पयोय स्वीकार न करेंगे, तो उस पयोयका कोई कारण नहीं रद्देगा, बह निद्देतुक 
हो जायगी, और निद्ंतुक दोनेसे था तो वह इमेशा बनी रहेगी या कभी नहीं रद्ेगी। जैसा कि कद्दा है-- 
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नित्य सत्तमसत्त वाउतोरन्यानपेक्षणात्‌ । 
अपेक्षातों द्विं भावाना कादाचित्कलसंभव: ॥ 


“हैतु यदि अपने अस्तित्वमे किसी दूसरेकी अपेक्षा नहीं करेगा, तो या तो वह इमेशा रहेगा, 
या फिर कभी मी नहीं रहेगा, क्योंकि पदार्थ तभी ही कभी-कभी उत्पन्न होते हैं जब उन्हे किसी अन्य 
कारणकी अपेक्षा दो । 


वातमानिक पर्यायकी उत्पादक पर्योयसे दूसरी पयोय माननेपर पुनः उस उत्पादक पर्यायकी 
जनक पर्याय भी स्वीकार करनी पड़ंगी तब इस तरह अनादि पर्यायकी परंपराकी सिद्धि द्वो जायगी। 
तथा व्यवद्वारमें काम भानेवाली बस्तुकी पर्यन्त ( अन्तिम ) पर्यायको यदि दूसरी पर्यायका उत्पादक 
नहीं मानोगे, तो बल्पूर्वक अवस्तुत्व ग्राप्त दो जायगा । और इस तरद्द आपकी द्वी नीतिके अनुसार 
अर्थ-क्रिया ( कार्य ) का करना नहीं बनेगा । और यदि उसे पर्यायान्तरका उत्पादक मानोगे, तो यहद्द 
पर्यायान्तर भी दूसरी पर्योयको उत्पन्न करेगी, इस तरह अनन्त पर्यायक्री माछा उत्पन्न होती है। तथा 
विशद दशेनसे साक्षात्कार किया गया धनाकार (स्थूछत्व ) भी अप्रदेशी जो अन्तिम अबयब, उप्तके 
बिना नहीं उत्पन्न द्वोता ६ | हाथ, पैर, सिर और गर्दन आदिके अवयर्वोकों खण्ड-खण्ड करके भिद्यमान 
होनेसे अवयवीरूपता है, क्योंकि इन अवयवोंके मी जो अवयब हैं, वे दूसरे-दूसरे अवयवोंसे बने हुए 
हैं। अन्तिम अवयब जो परमाणु हैं, वे ही वास्तवमें धनाकार ( स्थुछता ) के कारण दे । उन परमाणुओसे 
यदि यह्द घनाकार न हो, तो यद्व या तो सत्र आकस्मिक रूपसे द्वोना चाढ़िये, अथवा कहीं भी नहीं 
होगा, क्योंकि द्ोने या न होनेमें किसी और चीज़से इसमें विशेषता तो दै नद्दीं। इस कपनसे पद्चले जो 
कहा था कि-- प्रमाण उसी वस्तुका भनुप्राहक द्ोता है जो कि छोकव्यवद्दारम काम आता है, इतरका 
नहीं '--हसका भी खण्डन होगया, क्योंकि दृश्यमान जो स्थुछू एवं स्थिर अर्थ, वह्ठ बिना परमाणुओंके 
नहीं द्वोगा, अतएव परमाणुके अमावम दृश्यमान अथकी अनुपपत्तिसे ी परमाणुका साधन होता है, 
इसलिए इनके अस्तित्वमें प्रमाण मी अनुप्राइक है। और जो यंह कद्टा था कि--' चूंकि परमाणु छोक- 
व्यवद्वारमें अनुपयोगी होनेसे अवस्तु है, इसलिए उन अतीत, अनागत पर्यायत्रारे परमाणु आदिके पर्या 
छोचनसे क्‍या प्रयोजन १ इब्यादि !--बह सब्र भी अयुक्त है। उपेक्षाके कारण वार्तमानिक बस्तुका 
कोई उपयोग न डोनेसे उत्तको अबस्तुस्वकी प्राप्ति है, क्योंकि सभो वस्तुएँ तो सब छोगोंके उपयोगी 
होती नहीं हं | यदि किसी एकके भी उपयोगमे आनेसे उसे वस्तु मानोगे, तो ऐसी उपयोगिता तो 
परमाणु भादिमें भी है, क्योंकि वे भी सर्वज्षक ज्ञान आदिके गोचर होते दे, इसलिए इप्त प्रकरणको यहीं 
खतम करते हैं | सो इस प्रकार प्रमाणप्रसिद्ध अर्थका अपछापी दोनेसे व्यवहार दुनय दै। दु्नंथकी 
उपेक्षा करके व्यवहारके अनुकूल वस्तुके समर्थनको व्यवहारनयपना है । 


४. ऋजुसूत्र-दुर्नयके श्रभिप्नायसे प्रवृत्त दशनोंका खण्डन 


ऋजुसूत्र भी इृष्टका भपराप करके अद्दष्ट ही क्षण-क्षणमें नष्ट इोनेवाला परमाणुरूप जो 
वस्तुका स्वरूप, उसको परमार्थरूपसे मानता हुआ दुनंयताको प्राप्त ड्ोता है, क्योंकि दृश्यमान स्थिर 
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एवं स्थूल अर्थक्रे अपहृत करनेपर निमूड हो जानेसे स्तरये ऋजुसूत्र नयको अमिग्रेत वस्तुके समर्थक 
परामशका उत्थान नहीं होगा। तथा अपने अवयब्रोंमें ब्यापी कालान्तरमें भी खयालमें रद्दे आनेवाड़े 
आकारको साक्षात्‌ देखता हुआ पश्चात्‌ कुयुक्तिके विकस्पसे बिविचना करता द कि वह स्थिर, स्थूछ 
इश्यमान आकार घटित नहीं द्वोता है। “वस्तुका यह स्वरूप (स्थिर स्थुछात्मक) विचारमें नहीं आता है $ 
इत्यादिके द्वारा क्या दृष्ट भद्ृष्टको दिखानेबाले कुयुक्तिके विकल्पोंसे बाधा जा सकता द्वै ? अगर बाघा जा 
सकता दे तो सब जगद्ट अनाश्रास (अविश्वास) का प्रसेग आ जायगा | अगर यह कट्टो-- जिस स्थकूमे 
थोड़ा-थोड़ा प्रकाश है, उसमें रस्सीमें पहले जो सर्पकी श्रान्ति हुई थी वह जैसे उत्तर्वर्ती उसके 
निणेयकारी विकल्पसे बाधी जाती है, बैसे द्वी यह स्थिर और स्थूछका दशन भी क्षणक्षयी परमाणुके 
प्रसाघक परामशेस्ते बाधित होता है, तो इस्वरम क्‍या अयुक्त है ! ?--पह तुम्दाग़ा कहना ठीक नहीं है, 
क्योंकि रस्सीका प्रतिमास द्वी पहले द्वोनेवाठी सपैकी श्रान्तिकों दूर कर सकता है, रस्सीका अगर 
प्रतिभास न हो तो सैकड़ों विकल्पोंसे भी उस सपेकी भ्रान्तिको मिठाया नहीं जा सकता है | फिर भी 
अगर तुम आग कहो कि-यह्व भी अतीतको विनष्ट होनेस और मविष्यत्‌को अभी उत्पन्न न द्वोनेसे 
असन्निद्वितपना है, और स्थूछ अवयब “अपने अवयवोंमें भिन्न रूपसे रदते हैं कि अभिन्न रूपसे ! 
इसका विचार करनेपर उनकी स्थिति नद्हीं बनती है, अत. क्षणक्षयी परमाणु ही प्रतिमात्तित द्वोते है 
इसलिए यह प्रतिभास द्वी स्थिर एवं स्थूल दशनका बाधक है--तो प्रतिभास तो उपदेशगम्प होता नहीं 
है, व्यवहार ही वैसा ( उपदेशगम्य ) होना चाहिये। कहो क्ि--पीीछे द्वोनेबाड मिथ्या विकर्पके 
जिप्लव ( बाधा ) से वैसा व्यवद्वार नदीं होता है,--तो ऐसी बात नहीं है, क्योंकि दूसरी जगद् भी यह्द 
उत्तर विप्लबक्ा कारण है। देखो--करो३ कमछ आदि वस्तु सफेद माद्धम पड़ रद्दी है, उसमें कोई दुष्ट 
आपके द्वी न्वायके अनुसार अगर यों कद्के कि--' अत्यक्षने तो इसे नील देखा है और पीछे दोनेवराे 
मिथ्याविकल्पके विप्छव ( उपद्रव ) से यह सफेद माद्धम पड़ता है, ' तो उसे रोकनेबाला कोन होगा £ 
इसलिए हृष्टका अपलाप नहीं किया जा सकता है, अतः स्थि( एव स्थूछ वस्तुक्ली सिद्धि हुई, क्योंकि 
उसीका दश्शन दह्वोता है । स्थिर स्थुल बस्तुके दशनद्वारा इतर जो क्षणक्षयी परमाणु तत्त्व है वह्ध 
तो साध्यमान है, अतएत्र अनुभय हे | अगर स्थिर स्थुलू बस्तुको न मानोगे तो क्षणक्षयी परमाणुक्री भी 
पिद्ठि नहीं होगी। इस कथनसे स्थिर स्थूछ बस्तुके कार्य करनेके अभावके प्रतिपादनका भी खण्डन कर 
दिया, क्योंकि स्थिर स्थृुर् अस्तुका द्वी सब क्रियाभोंमें व्यापार देखा जाता है, और क्षणक्षयीके कार्य 
करनेका निपेध दे, जेसा कि पहले कद्ठा है -- क्षणमड्गुर पदाथ अपने क्षणमें, या अपने क्षणसे प्रूक्षणमें, 
या अपने क्षणसे उत्तरक्षणमें कार्य करेगा, ! इत्यादि। 


दूसरी बात यद्द है कि सत्य, पुरुषत्त ओर चेतन्‍्य आदिके द्वारा तथा बारूपना, कुमारपना: 
युवापना, इद्धपना तथा हष, विषाद आदिके द्वारा अनुब॒लमान या व्यावतमान रूपसे ही सब वस्तुकी 
प्रतीति होनेसे उनमें द्वव्यपर्षायात्मकपना है। अभेद द्रव्यपना है ओर भेद पर्यायरूपपना है । इसलिए 
भूत ओर भावी क्षणका सन्निधान न द्वोनेसते वार्तम्रानिक क्षणको ही अर्थक्रियाकारिलका प्रतिपादन हमको 
बाधाकर नहीं है, क्योंकि पर्याय तो ऋमसे होती है, तब वरतंमान पर्यायसे आकिद्वित द्व्य ही अर्थ-करियाके 
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करनेम चतुर दे | केवछ उन तीनो कालोंमें रददनेवाला द्रष्टा भी द्रव्यरूपसे वैसा दी है | इसलिए क्षणिक 
पयोयोंके तिरोधानद्वारा वस्तुरूपका संकछन द्वोनेसे स्थिर द्वी यह वस्तु समस्त क्रियाओंमें व्यापार करती 
है, ऐसा प्रतीति-बीधिमें आता है । स्थैये भी तात्तिक दे, क्योंकि क्षणणिक पर्यायोंके विद्यमान होते हुए. भो 
उनका भ्रह्ण नहीं द्वोता । प्राकृत (साधारण ) लोगोंका ज्ञान आवरणके क्षयोपशभकी अपेक्षा रखनेके कारण 
थोड़े-से ही अंशोंको विषय करता है | यदि फिर द्वव्यबुद्धिको पर्यायक्री परेपराके दशैनके बलसे आई 
हुई इोनेसे अतालिकी मानोंगे, तो पूजपयोय जो उत्तरपर्यायकों उत्पन्न करदी है, वद्ठ सान्वय उधन्न करती 
है या निरन्वय ! गह्यन्तर तो हे नहीं। यदि सान्‍्वय उत्पन्न करती है, तो द्रव्य ही नामान्तरसे कहा 
हुआ हुआ, और यादि निरन्वय उत्पन्न करती है, तो निर्वेतुकता द्वोनेसे उत्तरपथोयके अनुत्पादका प्रसंग 
भा जायगा। इसलिए बस्तुको उभयरूप (द्रव्य और पर्यायात्मक) माने बिना अर्थ क्रिया सिद्ध नहीं होगी । 


अब्न अगले मुद्देकी छेते हैं। भर्थ-क्रिया ( कार्य करना ) वस्तुका छक्षण भी नहीं हे | 2,गर 
अर्-क्रिया वस्तुका लक्षण होगी तो शब्द, बिजली, प्रदीप आदिके चरमक्षणोंको क्षणान्तरका आरम्मक न 
होनसे अन्त्यवस्तुअकी प्राप्ति दो जायगी, चरमक्षणोकों अवस्तुम्व होनेपर फ़िर उपान्त्यक्षणका भी वस्तुमें 
व्यापार नहीं होगा । इस प्रकार डितन क्षण हैं उन सबोंक जोड़को अवस्तुनत्र हो जायगा | यदि क्षणा- 
न्तरका आरम्म न करनपर भी अपनेको विषय करनेआाले ज्ञानका उत्पन्न करना द्वी “ अर्थ-क्रिया ! मानी 
जायगी, तो ऐसे तो अतीत और भात्री पयोयक्री परंपरा मी योगिज्ञान ( सर्वेज्ञ-ज्ञान ) की विपयताको प्राप्त 
होती है, तो उसे भी वस्तुत्व स्वीकार करना पड़ेगा | इसलिए अर्थ क्रिया तो वस्तुझ्ा लक्षण है नहीं, किन्तु 
उत्पाद, व्यय और धौव्यते युक्त होना यद्ग वस्तुक्ा लक्षण है, क्‍योंकि यही प्रमाणंस प्रतिष्ठित है। 
कद्दोगे कि--उत्पाद, व्यय ये दोनों ध्रौव्यके साथ विरुद्ध ढोते है--, तो यह विरोध किससे है * 
प्रमाणसे कि अप्रमाणसे ? प्रम्माणले तो हो नहीं सकता है, क्योकि बादर और भीतर समी प्रमाण 
वैसी (उत्पाद, व्यय, प्रौव्ययुक्त ) ही बस्तुके ब्ोतनमे पटिष्ठ ( चतुर ) सिद्ध किये गये हैं । भप्रमाणसे 
मो नहीं हो सकता है, क्योंकि अप्रमाण अकिशित्कर हे | 


इससे स्थूढताका दूषण मी हटा दिया, क्योंकि प्रतिभासस बढ दूषण नष्ट ह्वो जाता है | 
स्थृ़्ताका अपहृत्र करनेपर विरोध उठ खड़ा होनेसे स्थृढतांक दूषणको निमूलठ हो जानेस्ते उस दृषणका 
कहना प्रदापमांत्र है | 


और जो वतंमान प्रकाशरूपतासे सब प्रमाणोंको तत्सबद्ध बस्तुका प्राद्ित कह्दा था, वद्द भी 
अयुक्त है, क्‍योंकि उनको एकान्तस ( सबंधा ) वातमानिकत्व की द्वी सिद्धि नहीं है, क्योंकि वे आत्मासे 
कर्षचित्‌ अभिन हैं, ओर आत्मा कालत्रयमें व्यापक्र है, अतः आत्मरूपतास उनका भी काबनत्रयर्म 
अवस्थान है। और तब वे आत्माके अधेग्रहणके परिणामरूप है। सब प्रमाणोंका परिणामिनी (प्रिणमन 
करती हुईं भी स्थिर ) द्वी वस्तु व्यापार होता है, क्षणक वस्तुमें नहीं । और न अतीत अनागत 
क्षणवर्ती बस्तुका ग्रहण होनेसे अनादि अनन्त जन्मपरंपराके ग्रहणका अ्रसज्ज आयेगा, क्योंकि अतीत 
अनागत क्षणवर्ती वस्तुका ग्रहण आवरणके विच्छेदकी अपेक्षासे द्वोता है । आवरणका बिच्छेद द्वी 
वास्तबँ संबेदनके आवतिर्माबका भीतरी कारण है, प्राह्म (अथ ) आदि तो बढ्विंग है । समस्त रूपत 
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आवरणका विलय इ्वोनेपर तो समस्त बस्तुके विस्तारक्ी जो अनादि-अनन्त क्षणकी परम्परा उसके 
ग्रहणका प्रसंग इमको बाधाकारी नहीं दे, बश्क इष्ट है। आवरणके एक देशका क्षयोपशम होनेपर 
ज्ञानकी प्रवृत्ति उसके अनुसार होती है, इस कारण थोड़े काछ पर्यत भावी स्थूल वस्तु प्राकृत लोगोंके 
ज्ञानकी प्रवृत्ति द्वोती है, संप्रूर्ण वस्तुमें नद्दी । और वे अपूर्ण ज्ञान मिथ्या नहीं हैं, क्‍योंकि उन ज्ञानोंने 
जो अंश ग्रदण किया हे बह भी बस्तुमें है, उतनतत द्वी ब्यवद्वारकी प्िद्धि द्वो जाती दे । 


और जो यह कद्दा था--क्षणिकताको ग्रहण करके भी सद्दश अपरापर उत्पत्तिस विप्ररुब्ध होनेस 
मूख लोग उसका अध्यवसाय ( निश्चय ) नहीं कर पाते, उल्टे मिध्या विकरपके कारण स्थिरताके व्यवहा- 
रमें प्रवृत्ति करते ढें,--पो यद्द अयुक्त दे । क्योंकि आपके मतसे नो सादश्य ही कोई चीज नहीं हे, जब 
सादश्य कोई चीज नहीं है तब उससे होनेत्राडी जो अमिमत (इृष्ट ) श्रन्ति उसके नित्रीज होनेसे 
उसकी उत्पत्ति द्वी असंभव दे । तथा स्थिरताक्रा आरोप भी उसीको हो सकता ४, जिसने कहीं पहले 
स्थिरताको ग्रहण किया है, नहीं तो नहीं, जैसे जिसने पहले कभी सॉपको देखा है, उप्त ही मन्द प्रका- 
शमे रस्पीके देग्वनेपर सॉपका आरोप दह्वो सकता है, लेकिन आप लोगों ( बरीद्धों )न तो कभी स्थिर्ताकों 
ध्यानम ढिया नहीं है, सो कैसे प्रत्येक क्षण बस्तुक़ो उदय ( उत्पाद ) और अपवर्ग (ब्यय ) से युक्त 
प्रत्यक्षसे देखनेपर भी उसका (स्थिर वस्तुका ) आरोप द्वो सकता है ? इसलिए सांव्यबह्ारिक ग्रमाणोंके 
द्वारा वस्तु क्षणविवनेक्षि तिरोद्वित, परमाणुके पार्यक्यसे अलक्षित विपयकी जातो है। उसका तिरस्कार करके 
अद्ृष्ट क्षणक्षयी परमाणुक।ा प्रतिष्टापक ऋजुसूत्र अमिप्राय दुर्नय संज्ञाकी प्राप्त करता है । अदृष्ट क्षणक्षयी 
परमाणुके साथ-साथ इृष्ट और नित्य बस्तुकी भपेक्षासे ही ऋजुसूत्रके अभिप्रायकरों दिखानेवालेकी नयपना है । 


१ / 52.3 ५5िक ड़ 
५--७, शब्दादि-दुर्नय के अभिप्रायसे प्रवृत्त दशनोंका खण्डन 


तथा शब्दादिक भी अथंको रब्दसे सबथा अमिन्न समर्थन करते हुए दुनेय है, क्‍योंकि अर्थके 
शब्दसे सर्वधा अमिन्नलके समर्थनके लिये उपस्थित किये गये “ शब्दकी प्रतीति होनपर अर्थकी प्रतीति 
होती है, ” इस देतुबोी अनेकान्तिकपना है। जैन अथको शब्दसे कथचित्‌ अभिन्न मानते हैं, स्रथा 
नहीं | ऐसा “ अभिद्दा्ं अमिहदेयाउ होइ भिन्न॑ अभिन्न च ” इत्यादिके द्वारा पहले दिख।या ही है। कैसे 
अनेकान्तिकपना है, बद्दी दिखाते है--यद्द एकान्त नद्दीं है कि जिम्तके प्रतीत ह्वोनपर जो प्रतीत होता 
है, बह उससे अब्यतिरिक्त ह्वी है, मिन्न मी अग्नि आदिक अन्थथानुपपन्नखरूप सबंधके बरूसे धूमादिके 
प्रतीत होनेपर प्रतीयमान है। इसी तरद्द शब्द भी व्यतिरिक्त भी अर्थवों उसका बाचक होनेसे 
जनायेगा । शब्द ओर अथंका अभेद तो प्रत्यक्षादिस बाधित है । रब्दसे अछग होकर हीं उत्तका 
अनुभव द्वो सकता है। जब्र यद्द हेतु इस तरह अनैकान्तिक हो गया तब सब अर्थोका अपने अपने 
वाचकत्वरूप साधनके द्वारा शब्दसे अभिन्न साधन भी दूससे दी निराकृत हो गया। और न “जो-जो 
अर्थ है उसे सवाचक ही होना चाहिये ऐसा कोई प्रतिबनन्च ( संत्रध ) ग्राह्टी प्रमाण द्वी यहाँ है | घटादि 
इृष्टांतमात्रसे इस ब्याप्ति ( प्रतिबन्ध ) को सिद्धि नहीं द्ोती है, क्योंकि क्षणिक ओर अलक्ष्यमें जो द्रब्यके 
विषते है, उनके सकेतप्रद्नणका कोई उपाय न होनेसे उनको कह न सकनेस उनके अनभिवाष्पत्वकी 

नया, १६ 


१२४ रायचन्द्रजैनशास्रमाछा [ का०२९: ५-७, इन्दादि-दुर्ननके ण. .. 


सिद्धि दो जायगी | कोई-कोई वस्तुक्की पर्यायें एसी दे जो स्पष्ट अनुभीयमान होती है, फिर भी उनको 
कद नहीं सकते हैं | जैसा कि कहा है-- 


' इंख, खीर और गुड़ आदिके मिठासमे बड़ा भारी अन्तर है, फिर मी सरखती भी उसको कह 
नही सकती है | ” 


जब इन पयायोंको अनमिलाप्यत्वकी सिद्धि होगह तब इनकी क्षणमंगुरताका कपन मी ऋजु- 
सूत्रंक समान निरसितब्य है । 


तथा वे छोग भी दुर्नयताकों ही अपनाते ढं जो अपने-अपने मतकी अपेक्षासे एक तरफ़ तो 
अपने-अपने अभिप्रेतकी स्थापना करते है, जोर दूसरी ओर अपने अभिप्रेतस विपरीत शब्द और अर्थका 
तिरस्कार करते है । प्रमाणसे तो इतना दी प्रतिष्ठित दे कि विधिमुखसे शब्द अर्थकरा वाचक है, लेकिन 
ऐसा नियम नहीं है कि यह शब्द इसी अर्थका वाचक है, दूसरेका नहीं | देश, कार, पुरुषके संकेत 
आदिकी विचित्रतास सब शब्दोंका अन्य-अन्य अर्थका अभिधायक्रत्व हो सकता ६। अथेमें मी अनन्त 
धमेपना होनेसे दी अन्य-अन्य शब्दके वाच्यत्व दोनेगे कोह विरोध नहीं इ । बसा द्वी निर्दोप व्यवहार 
भी देखा जाता है, ओर उप्त व्यबद्वारकों नहीं मानोगे तो उसके लोपका प्रसंग हो जायगा । इसलिए जो 
हब्द हैं, बे अपनी-अपनी योग्यतासे सब अर्थोंक्रे वाचक हो सकते है, लेकिन देश और क्षयोपशम आदिकी 
्रपेक्षाते किसी अथेमे किसी प्रकार प्रतीतिको उत्पन्न करते ६ं। इसलिए कहीं तो शब्द व्युप्पत्तिक निभित्तकी 
विना अपेक्षा किये रूढ़िसे प्रवृत्ति करते &, कहीं सामान्य-व्युत्पत्तिकी अपेक्षासे और कहीं तत्काव्वर्ती 
व्युत्पत्तिके निमित्तकी अपेक्षासे | इस तरद्व उसमे प्रामाणिकरूपसे नियत अर्क्ता आग्रह नहीं करना 
चाहिये । इसकिए ये शब्दारदिक नय जिस समय अन्य-अन्य नयोंके द्वारा अमिमनत शब्दायंक्री अपेक्षा 
( उपेक्षा और बाघामें फूक है, उपेक्षा तठस्थ द्वोती है जब कि बाघा संघर्षकारी ) करके स्वाभिमत शब्दके 
अथको दिखाते हैं, तब ये ' नय ! हैं, क्योकि स्वाभिमत शब्दाथ भी उन अन्य-अन्य नयोके द्वारा 
अमिमत राब्दाथोंम है। परस्परमें बाधा देते हुए ये जब प्रवर्तमान होते है, तब दुनयरूपताको धारण 
करते हैं, क्योंकि उस अवस्थार्म ये निरालम्बन हैं। यहाँ कोई शंकाकार शंका करता है कि--यदि 
एक-एक घर्मके समर्थनमें परायण शेष धर्मोका तिरस्कार करनेवाछे अभिप्राय दुनेयताकों घारण करते 
हैं, तो बचन भी एक धर्मेक्रे कथनके द्वारा प्रवतमान होनेसे और सावधारण द्वोनेस्ते शेष धर्मोंका प्रतिक्षेप 
करनेसे मिध्या हो जायगा। इसडिए अनन्तपर्माध्यासित वस्तुका संदशेक ही वचन यथावस्थित अर्थक| 
प्रतिपादक द्वोनेसे सत्य है, ढेकिन वचनकी प्रवृत्ति तो ऐसी नहीं दोती है। यह घड़! सफेद है, मूर्त है, 
श््यादि एऋ-एक पर्मके प्रतिपादनकी निष्ठतासे व्यवद्वारमें शब्द-प्रयोग देखा जाता है। सब धर्मोको एक- 
साथ नहीं कद सकते हैं, और उतके अमिघायक भी अनन्त दै। ओर न एक-एक धर्मके व्यक्त करने 
पर भी इन शब्दोंकों झूठा ( मिथ्या ) कद्ट सकते हैं, क्योंकि मिथ्या कहनेसे तो समस्त शाब्द ब्यवहारका 
उच्छेद हो जायगा। दूसरे, उनको मिथ्या कहनेसे उनसे प्रवृत्ति नहीं होगी |--अब इस शंकराका 
समाधान करते हैं--इस संसारमें वस्तुके प्रतिपादक दो तरहके लोग होते हैं--एक छोकिक और दूसेर 
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तत्तचिन्तक । इनमेंसे लोकिक जन अर्धित्वके बशसे प्रत्यक्षादिसे प्रसिद्ध अर्थका मध्यस्थ भावसे व्यवहार 


का० २९ ; ५-७, शब्दादि-दुनवके अ... ] स्वथायावतार | श्श्ै 


काढमें व्यपदेश करते ( कद्दते ) हैं कि ' कमर नीला है, घुगन्धित है ओर कोमल है। ” लेकिन उस 
कमलरूप धर्मीमें रइनेवाले जो अन्य धम, उनके ग्रह्षण और निराकरणमें उनका आदर नहीं है, क्योंकि 
उनके बे अर्थी ( आकांक्षी ) नहीं हैं, उतनेसे द्वी वित्रक्षित व्यवह्वारकी परिसमाति ह्वो जाती है। और 
शेष अन्य धर्मोका प्रतिक्षेप न करनेसे उनके बचनोंकों अछीकता भी नहीं है, क्‍योंकि रोष अन्य घर्मोका 
निराकरण करनेवालोंकों ही अलीकण्ना है। लेकिन “ प्तब वचन सावधारण द्वोते हैं ” इस न्यायसे उन 
बचनोंके भी शेष धर्माके तिरस्कारत्वकी सिद्धि दोनेसे, आपकी नीतिसे उनको अछीकता प्राप्त द्वोती 
है,--ऐसा अगर कहो तो दोक नहीं है, क्योंकि अवधारणका व्यापार उस वस्तुके असंमव्रमात्रके ब्यव- 
ज्छेदर्म है । अनेक पुरुषोंसे भरी हुई समाके द्वार आदिपर कोई आदभी खड़ा है और उसे यह्द नहीं 
माप है कि इसमें देवदत्त है कि नद्वीं, तब उसको किसीने कहा--' देवदत्त है?। यहाँ यद्यपि उपन्यस्त 
दोनों पद ( देवदत्त है) की सावधारणता जानी जाती है, नहीं तो उनका उच्चारण करना ही व्यपे 
होता तथापि अवधारण उसके असंभवमात्रका व्यवच्छेद करता है, शेष पुरुषान्तरोंका व्यवच्छेद नहीं 
करता। और न“ पररूपसे नास्तित्व ' का व्य्वच्छेद करता है, क्योंकि देवदत्तादिके अप्ष॑मवमात्रके 
व्यवच्छेदक अमिप्रायसे ' देवदत्त है” इस प्रस्तुत वाक्यका उच्चारण हुआ है। प्रयोक्ताके अभिप्राय , 
सकेत भादिकी अयैक्षाते द्वी प्यनिकों अपने अर्थके प्रतिपादनमे साम्थ्ये हे।और न वाच्यवाचक- 
मावरक्षण सबंधका आनथेक्य है, क्योकि वाच्यवाचकभावद्क्षण संबधके अमावमें वक्ताके अभिप्राय 
आदिके मात्रप्ते रूप ( वस्तुस्वरूप ) का ही नियोजन नहीं कर सकते हैं। तथा समस्त धर्मोंसे युक्त दी 
बस्तुका प्रतिपादन करनेवाला बचन मी सत्य नहीं है, ऐसा दम कद्दत हैं, जिससे कि एक-एक धर्मसे 
आश»गित वस्तुके संदशक बचनोंको अलीकता द्वोवे | तो फिर किसे सत्य कद्दते हैं !--संभव भर्षका 
प्रतिपादक वचन सत्य है, और शेष धर्मोका प्रतिक्षप न दोनेपर बचनके विषयसे ग्राप्त धर्म संभव दोते 
है, इसलिए उनका ( संभव अर्थका ) प्रतिपादक वचन सक्य ही है। और जिस समय दुनेयमतसे अमि- 
निविष्ट बुद्धिवाले तीथोन्‍्तरीयोंके ( जैनभिन्न दशनकारोंके ) द्वारा उस धर्मोगत धर्मान्तरोंके निराकरणके 
अमिप्रायस द्वी सावधारण उसका प्रयोग किया जाता है, जैंसे नित्य ही वस्तु है, अथवा अनित्य ही 
है, इत्यादि, तब निराठ्म्बन होनेस अलीकताक प्राप्त होनेवाछे उस वचनका कौन वारण कर सकता है ! 
तचजिन्तक प्रध्यक्षादि प्रमाणपे सिद्ध अनेकान्तात्मक वस्तुको दिखाते हुए उसे दो प्रकारसे दिखायेंगे 
--बिकछादेश या सकलादेश रूपसे । इनमेंसे विकठादेश नयके जआधीत है, सकलादेश प्रमाणके 
आधीन । वही दिखाते हैं--जिस समय मध्यस्थ भावसते अर्थित्वके वशसे किसी धर्मको प्रतिपादन करनेकी 
इच्छासे शेष धर्मोके स्लीकरण और निराकरणसे विभुख बुद्धिसे वाणीका प्रयोग करते हैं, तब तत््व- 
चिन्तक भी लौकिकोंके समान संमुग्धाकारतासे कहते हैं कि--जीव कर्ता, प्रमाता, भोक्ता इल्मादि है। 
अतः संपूर्ण वस्तुके श्रतिपादनका अमात्र होनेसे “ बरिकलादेश ' कद्दा जाता है, नयमतसे संभव द्लोनेवाले 
धर्मोका दश्शनमात्र इसका ( विकलादेशका ) अर्थ हुआ । और जिस समय अविकर प्रमाणके ब्यापारका 
परामर्श करके प्रतिप'दन करनेकी इच्छा करते हैं, तब वे उस प्रमाणको, गुणभाव और प्रधानभावकों 
स्वीकार करके जो ' स्थात्‌ ” शब्द अशेष धर्मोका सूचक है, ' क्थंचित्‌ ” शब्द जिसका पयांय या 
नतयान्तर है, ऐसे ' स्थात्‌ ” शब्दसे भूषित सावधारण “ स्थादस्थेव जीव:--कर्षृचितू जीव है ही! 


१२७ रायचन्द्रजैनशासखमाला [० ३० ५ श्रुतके भेद 


इक्मादिक वबचनसे दिखाते हैं। अतः इसको “' सकलादेश ' कद्ते हैं, क्योंकि इसमें ऐसी वस्तु दिखाई 
जाती है, जिसका अम्पन्तरीभूत अनन्तपर्म 'स्थात्‌' शब्दसे संसूचित है, जिसका आत्मभाव (संपूर्णपना ) 
साक्षात्‌ कट्टे गये ' जीब ” शब्द ओर “ अस्ति ? क्रियाके द्वारा प्रधानीकृत है और जिसका असंमब “एव '- 
रूप अवधारणसे व्यवच्छिन्न है । इसका अर्थ हुआ प्रमाणसे ग्रतिपत्न संप्रर्ण अर्थद्रा कथन। जैत्ता 
कि क॒द्दा है-- 


* ज्ञयविशेषका जो ज्ञान होगा, बह या तो नयात्मक होगाया प्रमाणात्मक | इनमेंसे सकल्ग्राही 
प्रमाण दोता है और विकल्प्राद्दको नय समझना चाहिये। ! 


सो इस सबका यद्द निष्कर्ष निकला--नतय और प्रमाणकों जाननेबाला स्थाद्वादी सकलादेश 
और विकरादेशको रक्ष्यम्र रखके वस्तुखरूपके प्रतिपादनकी इच्छासे जो कुछ कद्दता है वहद्द सब सत्य 
है, क्योंकि उसके अथेका विषय रुंभत् है। और दुनेयमतावलम्बी एकान्तवादी जो-कुछ कह्दते हैं वहन 
सब झूठ है, क्योकि उनके अथेका विपय संमव नहीं है| २९॥ 


अब इसी अरथक्रों दद करते हुए सिद्धान्तम भी एक-एक नयके भाउसे प्रवृत्त सूत्र संपूर्ण 
अथेके अभिधायक नहीं हैं, किन्तु उनके समुदायके अमिप्रायसे प्रवुत्त जो सूत्र है, वद्ध अविकल बस्तुका 
निषेदक है, ऐसा दिखाते हैं'-- 


कारिका ३० नयानामेकनिष्टानां प्रद्त्तः श्षतवत्मीनि । 
संपूणाथविनिश्चायि स्याद्वादक्षतमृच्यते ॥ ३० ॥ 


४ एक धर्मके ग्रहवणर्म संलग्न नेगमादे नयोकी आगम-मार्मेमें प्रवात्ति द्वीवी है।जो सपूर्ण 
अर्थका विनिश्चय करता दे, वह स्याह्दादश्ुत कद्दा जाता है ॥ ३०॥ " 


श्र॒त तीन प्रकाएका है,--मिथ्याश्षत, नयश्षत और स्याद्ादश्वत। सुना जाता है वह्द श्रुत है 
जथात्‌ आगम है। मिथ्याश्रत दुनेयके अभिग्रायसे ग्रवृत्त तीर्षिकोंका द्वोता है, क्योकि उसका कोई विषय 
नहीं होता । तथा हेतुभूत नयोंत्ते जो श्रुव वह नयश्लुत है और यद्व अहंदागमके अन्तर्गत द्वी होता है। 
यद्द एक नयके अभिप्रायसे प्रतिबद्ध द्वोता है, जसे-- पड़प्यने नेरइण विणस्सह '-- तत्काठोत्पन्न नारकी 
नष्ट होता है इत्यादि | इस आगमम ऋजुसूत्रनयके अभिप्रायसे क्षणिक्पना संभव है, क्योंकि प्रथम 
समयमें जिस समय नारकी उत्पन्न हुआ उस समय उसकी जितनी आयु थी, वह्दी भायु उसकी द्वितीय 
समय नद्दीं रद्दती है । द्वितीय समयर्मे उसकी आयु यदि बह जघन्य भी ह्वो तो, एकसमय कम दशा 
हजार होगी | इस तरह ऋजुसत्रके अमिप्रायसे स्पष्ट ही क्षणिकता है । इसका अभिप्राय यह हुआ कि 
जितने नय हैं उन सबके समुदायरूप अह्ृंदागम द्वोता है, क्योंकि " सब्बनथमय जिणमयम्‌ ”'-- सबे- 
नयात्मक जिनमत ( जिनागम ) होता है, ” ऐसा कथन है। तथा निर्देश्यमान धर्मस भिन्न अशेष 
धमन्तरोंके संसूचक ' स्पातू ! शब्दसे युक्त “बाद *--अमिग्रेत धर्मका कथन स्याद्वाद है। तदात्मक जो 
श्रुत & वह स्वाद्ादश्नत दे । वद्द संप्रर्ण अर्थके निर्णयमें कारण होनेसे सम्पूणे अधैका निश्चायक्र कद्दा 


का० ६६ : १. प्रमातांका निरूपण ) स्यायावतार १२० 


जाता है| यह स्याद्वादश्ुत राब्दात्मक है, क्योंकि समस्त वस्तुके स्वरूपका प्रतिपादन करता दे और 
इसके द्वारा जो निश्चय होता दे बह बोच है। नयश्लत संपूर्ण अथेका विश्वायकर नहीं होता है, क्योंकि 
उसकी प्रयूत्ति संपूर्ण वस्तु झ्ले एक-एक धर्मको लेकर होती है। एक-एक धर्मके समुदायसे द्वी संपूर्ण अर्थका 
निश्चय हो सकता है, यद्द यहाँ अमिप्राय है || ३० ॥ 


१ प्रमाताका निरूपण 


इस प्रकार नय और प्रमाणके स्वरूपको प्रतिपादन करके अवशेष नय-प्रमाणोंमें व्यापक ऐसे 
प्रमाताकों कहनेकीं इच्छासे कहते है। यद्द प्रमाता उन नय ग्रमाणोंमें तादास्म्यरूपसे रद्दता है-- 


कारिका ३१-प्रमाता स्वान्यनिर्भासी कत्ता भोक्ता विश्वत्तिमान। 
स्वसंवेदनसंसिद्धो जीवः क्षित्याद्यनात्मकः ॥ ३१ ॥ 


४ जीव ( १) प्रमाता, अथात्‌ प्रमेयका परिच्छेदक (ज्ञाता ) है, (२) स्व॒स्वरूपका और 
अर्थका प्रकाशक है, (३ ) कर्त्ता है, (४ ) भोक्ता है, ( ५ ) परिणमनशील है, ( ६ ) स्वसंवेदनसे अच्छी- 
तरह सिद्ध है, औ९ (७) पृथ्वी, जल, तेज, वायु और आकाश इन पश्चभूतात्मक नहीं है ॥ ३१॥ 


तीनो कालोमे जीनेसे जीव कट्दा जाता है, अर्थात्‌ ग्राणोंकों धारण करनेवालो आत्माका नाम 
“ जीव ? है। जीवन नाम दष्ञ प्रकारके प्राणोंका धारण है। वे दश प्रकारके प्राण ये हैं--स्पशन, रसना, 
नासिका, नयन ओर श्रोत्र ये पाँच इंन्द्रियां, मन, वचन और काय ये तीन बल, तथा उच्छाप्त-नि:श्वास शोर 
आयु। ये दश ग्रकारके प्राण ययपि मुक्तोंके नहीं द्वोते हैं, तो भी ये न रद्वते हों ऐसा नहीं है, क्योंकि 
मुक्तात्मा मुक्तिसे पहल यथासमत्र दशबिध प्रार्णोकी धारण करते थे. इस कारण उपचारसे मुक्ताअस्थामें 
नहीं जीवित द्वोते हुए भी जीते हुए कहलाते है । अथवा, क्षायिकज्ञान और क्षायिकदरन दोनों ही 
प्रकारके भावग्राणोंका घारण करना जीवन है | जीवनका ऐसा अर्थ करनेसे तीनों कारलोप प्राण घारण 
करना बिना किसी उपचारंक मुक्त जीबोके भी अच्छी तरह स्पष्ट है। अथांत्‌ मुक्तजीब मुक्तावस्थास 
पद्छे यथासंभव दश प्रकारके द्रब्यप्राणोंको घारण करते थे और मुक्त द्वोनेपर दो प्रकारके भावध्राणोंको 
घारण करत हैं। इस तरह वे भी कमी प्राणघारणरूप जीवनसे अलग नहीं रहते हैं।यद्द जीव १. 
प्रमाता, २. स्वपरप्रकाशक, ३. कर्त्ता, ४. भोक्ता, ५. परिणामी, ६ स्वसंवेदनसंसिद्ध ओर ७, पश्चमूता- 
त्मकतासे रहद्वित है। 


१, बोडमतसे क्षणिक प्रमाताकी आशंका करके उसका ख़ण्डन 


यहाँ। जीव प्रमाता अर्थात्‌ ग्रमेयकरा ज्ञाता होता है, इस कथनपते जो प्रत्येक क्षणमें विछय 
माननेवाले बौद्ध छोग पारमार्थक प्रमाताकों स्त्रीकार नहीं करते हैं, किन्तु विज्ञानोंके क्षणकी परम्पराके 
अनुभवके बलसे प्रबोधित अनादि काछसे चढी आई हुई वासनासे उसे मिथ्या व्रिकत्पसें परिकल्पित 
एवं अपारमाधिक मानते हैं, उनका निराकरण किया है। क्षण-नाशका हमने पढले हीं प्रतिषेध किया 
है, और बाहर तथा भोतर परिणामी उस्तुका ही प्रसाधन किया है| 


श्श्दे रायचन्दजैनशास्त्रमाला [ का० ३१: बौद्धके क्षणिक प्रमाताके विष .. 


बोडका इस विषयमें पूर्वपक्ष 


घड़े आदिका किसी चिज़त विनाश देखा जाता है।इस विषयर्म हमारी पृष्छा ( पूछना ) 
यह है कि जब उनका लकड़ी, डण्डे आदिसे यद्व विनाश द्वोता है तो वे अविनश्वरस्वभाव, भर्थात्‌ 
कमी नष्ट न दोनेवाके स्वमावके हे, या विनश्वरस्वभाव, अथांत्‌ नष्ट द्वोनेवाले स्वमावके दे ! [ अ ) 
यदि आश्यपक्ष मानते दो, तो वद्व अयुक्त है, क्‍योंकि स्त्रमाव किसीका छुड़ाया नद्दीं जा सकता है, क्योंकि 
वह नियतरूप द्वोता है। अगर नियतरूप नहीं द्वो तो वह स्वमाव नह्वी है। अगर कोई तुमसे कद्ें कि-- 
अपने कारणके बल्से उसका स्त्रभाव द्वी ऐसा हो गया है कि विनाशका कारण मिडते ही वह नष्ट द्वो 
जाता है,--तो भी उसके विनाशके कारणका संनिधान ( आ जाना ) याहच्छिक्‌ ( चांहे जब स्वेच्छा- 
नुसतार ) होता है, या वह उसके ( विनाशके ) स्वभावमें ही शामिल है । यदि विनाशके करणका 
उपस्थित होना यादबष्छिक है, तो अपने विरोधी ( प्रत्यनीक ) कारणके आ जानेसे संनिह्वित ( पासमें 
आई हुई ) चीज़ कोट जाती है।सनिद्वित भी चीज़े अपने प्रतिदवन्द्दी (विरोधी ) के आ जानेसे 
क्यों छोट जाती है ! इसका एक कारण है ओर वह्न यद्द है कि उस सनिह्वित विनाशक्रे करण मुद्दरादिके 
भी जो हाथ आदि कारण हैं, वे अपने (द्वाथ आदि ) को छानेवाले जो कारण-कछाप, उनकी अपेक्षा 
रखते हैं। जैसे यहाँ उदाइरणस समझो--घटके विनाशका कारण हुआ मुद्ग।दि, मुद्गादिके चलाने. 
बाले कारण हुए. द्वाथ आदि, भोर द्वाथ आदिके चढानेके कारण हुए मनुष्य बगैर'का शरीर और 
उप्तकी इच्छा आदि | अब यदि बिनाश्यके विनाश-कारणका आना यादष्छिक (स्वेच्छानुस्तार ) है, तो 
विनाशकारणके कारण और फिर उसके भी कारण कलापोंका आना अवश्येमावी नहीं होना चाहिये । 
और उन विनाशकारणके कारण तथा उनके भी कारणोके अवश्यम्मातरी न द्वोनेस किसी घटादि पदार्थ 
का, उसके विनाशकारणोंके समूहके उपस्थित न द्वोनस, नाश न भी हो, डेकिन नाश न होना 
यह इृष्ट नहीं है, क्योकि जितने कृतक हैं उन सबका नाश द्वोता है। और यदि ऐसा मानोंगे कि-- 
बिनाशयके विनाश-कारणका ( मुद्ग॒ादिका ) सन्निधान विनाश्यके स्वभावसे होता है, दो पीछे भी बिना- 
इयके स्वभावके बलसे विनाशके कारण आयेंगे, इस कारण प्रथम क्षणमें ही व आवे, और उनके प्रथम. 
क्षणमें भी आनेसे अन्यको तो क्षणिकता द्वी है | ' यद्द अर्थ तो ऐसा बनगया हे कि अपने कारणसे दी 
नियतकालके बाद अपन विनाशके द्वेतुको छुटा ढेगा '-ऐस्ता यदि कह्दो, तो एसा कह्दनेसे भी क्षण 
भड्गुरता ह्वी आती है । कैसे ! वही बतांत द्व--अपने कारणसे कोई पदार्थ, समझो एक वर्ष बाद अपने 
बिनाशके जो कारण उनके लाने समये द्वोगा। अब हम तुमसे ४छते है कि उप्त पदार्थका यह स्वभाव उसके 
उत्पाद-क्षणसे द्वितीय क्षणमें है या नहीं ! [ अ ] भगर हैं तो उसको एक वर्षतक फिर रइना द्वोगा | इस 
प्रकार वर्ष समाप्त होनेके अन्तिम क्षणसे पूरक्षणतक भी यदि उसका वैसा ही स्वभाव 8, अर्थात्‌ एक 
बर्ष बाद बद्द अपने नष्ट होनके कारणोंको जुटायेगा और फिर नष्ट द्वोगा, तो दूसरे एक और वर्षकी उसकी 
स्थिति द्वो जायगी । तब इस तह द्वोते-द्दोते वर्षफ्री कमी समाप्ति न होनेसे, पदार्थ अनन्त कब्पतक 
ठद्दरनेबाछा होजायगा, क्योंकि उलका एक वषंतक ठहरनेका जो स्वभाव है, वह तो कभी नष्ट 
नहीं होगा, वह वेला-का-वैसा ही हमेशा बना रहेगा। [ व ] और यदि द्वितीय क्षणमें उस पदार्थका 
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वह एक वर्षतक रहनेका स्त्रमाव नहीं दे, ऐसा कहते हो, तो भी खेदकी बात है कि क्षणिकत्व दी आ 
जाता है, क्‍योंकि पेसा-का वैसा नहीं रद्दना यही क्षणिकत्वका लक्षण द्े। दूसरी बात यह्द हे कि विना- 
शका द्वेतु पदार्थका जो नाश करेगा वह उस पदाथेसे भिन्न द्दोगा कि अभिन्न होगा ! अगर वह 
नाश उसने पदार्थसे भिन्न किया है, तो फिर उसने कुछ नहीं किया है, और इसलिए पदार्थके वैसे-कै-ैसे ही 
बने रहनेका अनुभव होगा। ' विनाशका ड्वेतु पदार्थका विनाश न तो उससे मिन्न करता है, न अमिन्नः 
किन्तु विनाशका संबंध पदार्थसे कर देता दै,--ऐसा अगर कहो, तो संबंध तो दो द्वी तरह ता है, 
तादात्म्य या तदुत्पत्ति, इनसे मिन्न और कोई संबंध नहीं दोता । छेकिन इन दोनोंमें से 
कोई मी संब्ब यहाँ ( पदार्थ और उसके विनाशमें ) नहीं है, क्योंकि व्यतिरेकी (भिन्न ) के साथ 
तादात्म्य नहीं बन सकता है। घटादि विनाइथसे अन्य द्तु ( मुद्ठरादि ) जिसका छे और जो विनाश्यके 
पीछ उल्वन्न हुआ द्वै उस विनाशर्म ' तदुत्पत्ति ” नद्दीं है । इसालिए पदा्थस मिन्न विनाश नहीं किया जा 
सकता हे | और यदि विनाशका कारण पढार्थरे गिनाशकों विनाइयसे अमिन्न करेगा, तो उसी पदार्थको 
बह करता है, एसा आया क्योंकि भब्यतिरेक ( अमिन्नता ) का छक्षण द्वी तद्॒यता है | छेकिन तद्वपता 
तो की नहीं जा सकती है, वह तो अपने द्वेतुसे ही निष्पन्न होती है । और यादे तद्बपता किसी कारणसे 
की ही जाती हो, तो उत्तका टिकाव ही होगा, प्रलय ( नाश ) नहीं | इसलिए जब पदाये ऐसे दो हैं 
कि वे कभी नष्ट नहीं होंगे, तो पीछे भी उनका किसी भी तरहसे विनाश नहीं किया जा सकेगा । [ ब ] 
ओर यदि ऐसे पदार्थोका डण्ड आदि कारण-कछापसे विनाश होता है, जिनका कि स्वभाव ही नष्ट 
होनेका है, तो नाझके कारणके आनेते पहले भी वे प्रतिक्षणों नष्ट द्वो ही रहे हैं, क्योकि स्वमाव तो 
नियतरूप होता है, उसमें परिवर्तन नहीं द्वो सकता । इसालिए प्रत्येक क्षणमें विलय अर्थात क्षणिकता 
अभी भी जारी ही है। 


बोडका खण्डन 


बोद्धके पर. कथघनका अब समाधान करते है--आपका कहना ठीक है, किन्तु जैसे विनाशके 
कारणके न बननेसे नाशको आप प्रतिक्षणमावी मानते हैं बैसे ह्वी स्थिति और उत्पत्तिके मी कारणोंके 
न बननेसे द्वी उनको भी क्‍यों नहीं प्रतिक्षणभाबी मानते द्वो ? विचार करनेपर स्थिति और उत्पत्तिके 
मी कारण किस तरह नहीं बनते है, यह बताते है--स्थि्तके हेतुस स्त्रथ अस्थिरस्वभाव भावोंकी 
स्थापना द्वोगी या स्थिरस्वभाव माबोंकी ? [ अ ] पहला पक्ष तो तर्कको सद्दन नहीं कर सकता है, 
क्योंकि स्वभाव बदला नहीं जा सकता द्वै | बद्द चतन भचेतन स्वमावके समान प्रतिनियत द्वोता दे । 
अगर उसमें तबदीली होगी तो फिर उसे स्त्रभाव नहीं कह“ंग | [ ब ] अगर द्वितीय पक्ष अरथात्‌ स्थिति- 
हेतु स्थि(स्वभाव पदार्थौकी स्थापना करेगा, ऐसा मानते हो, तो जो पदार्थ स्वय स्थिरस्वभाव हैं, उनको 
स्पितिढवेतुमे क्या प्रयोजन ? बौद्ध कदेंगा कि--हम तो स्थितिको मानते ही नहीं हैं, इसलिए हमारे लिये 
यह उपाल्म्म ठीक नहीं है,--तो खेद & कि इस तरह्ठ तो तुम्दारी बात बिल्कुल द्वी नहीं बनेगी। 
स्थिति न माननेपर पदार्थ क्षणमात्र भी नहीं ठहरेंग | कहोगे कि हम उसे एकक्षण तक ठहसनेबाली 
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तो मानते ही हैं।--तो हम कइते हैं कि बह क्षणभात्री भी स्थिति अस्थिति स्वभाव पदार्योमे सेकड़ों 
हेतुओंते भी नहीं की जा सकती दे । और अगर पदार्थोमे स्थितिस्वमावता मानोंगे तो 
देतुका व्यापार निरर्थक हो जायगा। अगर बह क्षणभाविनी स्थिति बिना कारणके ही द्वोगी, तो 
हमेशा होती रहेगी, इस तरद्द आपने तो ग्रतिक्षण विलयक्ों जलाञ्जाढे दे दी।इस्ती तरह उत्पादका 
हेतु भी उत्पादस्वभाव पदार्थकी उत्पत्ति करेगा, या अतत्स्वभाव ( अनुत्पादस्वभाव ) की ? 
[अ ] आद्यपक्ष तो स्त्रीकार कर नहीं सकते हैं, क्‍योंकि स्वय उत्पन्न ह्वोनेवाके पदार्थके उत्पादनमे 
लगा हुआ दवेतु शंबको कोई सफेद करें उसके समान पीसे हुए को पीसता है, क्योंकि उत्पादक 
देतुके अमावमें भी स्वयोग्यतासे स्वयं उत्पन्न होनेवाछा पदार्थ उत्पन्न हो जायगा | [ब] और न 
द्वितीय पक्ष स्वीकार करने योग्य है, क्योंकि जिसमें स्ये उल्न्न होनेका पर्म विद्यमान नहीं है, उसे कोई 
भी उत्पन्न नहीं कर सकता है, नहीं तो शशब्रिषाणादे भी उत्पाद ( उत्पन्न करने योग्य ) कोटिम 
आ जायेगे, क्‍योंकि उत्पाध और अनुत्पाथमे कोई फके तो रहेगा नहीं। इसलिए किसी भो चीज़का 
अत्यन्ताम,व नद्दीं रद्गा | सो जैसे निर्देतुक होनेस नाश ग्रतिक्षणमाबी है, वैसे द्वी दाशत युक्तिसे 
स्थिति और उत्पत्ति भो प्रतिक्षगभात्री हैं, इसलिए तीनों--नाश, स्थिति, और उत्पत्तिसि आक्रान्त सकल 
बस्तुओका समंह स्वीकार करना चाहिये। एसा होनपर जीव भो जीवत्व, चेंठन्य, द्रव्यत्य आदिक 
द्वार स्थिरताकों धारण करता हुआ द्वर्ष, विषार आरदिक द्वारा तथा और भी अन्य-अन्य अथके 
प्रहणके परिणामों द्वारा उत्पाद-व्यय धमवाला होता हुआ पारमार्थेक ग्रमाता है, ऐसा बलप्रूत्ेक सिद्ध 
हो जाता है | थहाँ कोश शंका कर सकता है क्रि--यादि आप उत्पाद, व्यय और स्थितिके निह्वेतुक 
होनेसे उनकी सकलकालमातिताकों पिद्ध करते हैं, तो अन्बय, ब्यनिरेकके द्रा्रत्यक्षादि प्रमाण- 
प्रसिद्ध इस उनके कारण-ऋछापके व्यापारका आप क्‍या करेंगे * इसका आप छोप तो कर नहीं 
सकते हैं । देखो--कुछाल ( कुम्दहार ) आदि कारण समूहके व्यापार करनेपर घटादिक देखे जाते हे, 
और उनके अभावम नहीं देखे जाते हैं, इसलिए वे तज्जन्य कहात हे | स्थिति भी विनाश-कारणके 
संनिधानसे पहले पदार्थकरे बढ या उत्के कारणोके बलसे ही हे, तथा मुद्गरादिके द्ोने अथवा न 
होनेके द्वारा सत्ता या असत्ताका अनुभव करनेवाले पदार्थका नाश भी मुद्वरादि जो नाशर्क देतु, उनके 
सन्निधान या असन्निधानकृत ही प्रतीत होता है, अद्देतुक नहीं। सो यह केसे है १--इसका उत्तर 
यह ६--कि हम सतवया द्वेतुके व्यापारोंका नियत नहीं करते हैं, किन्तु यइ कहते हैं के जो द्वब्य स्त्रय॑ 
उत्पाद, व्यय और स्थितिरूपते विवरतेमान है, उसमें कुछ विशेषता पैदा करनमे इन हेतुओंका ब्यापार 
होता है, क्योंकि उत्त विशेषताके साथ ही उन द्वेतुओंके अन्वय-ब्यतिरेकका अनुकरण देखा जाता है, 
और इष्टके छोप कर्नेम दमारी अवृत्ति नहीं हे । प्रतीति और युक्ति दोनोमें ही दमारा पक्षपात है । 
प्रतीतिसे विकल केवछ युक्ति या युक्तिप्ते रह्ठित केबढू प्रतीतिको स्त्रोकार नद्दीं करते हैं, क्योंकि 
एक दूसेरे-के बिना प्रत्येक न होनेवाठे अथेके विषय करनेसे निरालम्बन दे | इसलिए इस विषयक्ो 
यहीं छोड़ते हैं । 

“ स्वपरका प्रकाशक ! इस विशेषणसे पढे कई्दें गये प्रमाणके विशेषण ' स्रपस्प्रकाशक ! 
की तरह, परोक्षज्ञानवादी ( ज्ञानकों परोक्ष माननवाठे ) मीमांखकों और ज्ञानमात्रवादी योगाचारोंका 
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निराकरण करते हैं। कैसे ! ज्ञान और ज्ञानीमं कपबश्चित्‌ अभेद होनेसे (रवोक्त न्‍्यायसे कुछ विशेषता 
नहीं दे । 


२, सांख्यमतसे प्रमाताके अकर्तृकत्तकी आशंका और उसका खण्डन 


“कर्ता, ! 'भोक्ता ! इन दो विशेषणोंसे मूल प्रन्थक्रार श्रीसिद्धसेनदिवाकर सांख्यमतको 
कुचलते हैं, क्‍योंकि “कर्ता द्वोनेपर मोक्ता मो !” इस काकु (ग्रश्न ) के द्वारा यही माद्ठम कराया 
गया है । जो कत्तो नहीं है उसे भोगकी उपपत्ति नहीं द्वो सकती, क्‍योंकि “मु'नि ! ( खानेकी ) 
जो क्रिया कर सकता द उसीको मभोक्तापना है । संांख्यकी मान्यता है--जैसे 
जपाकुस्ुम आदेके संनिधानसे स्फटिकम छाहूपने आदिका कथन द्वोता हैं, उसी तरह अकरत्ता पुरुषके 
भी प्रकृतिक उपधान ( संसगे ) के वशसे सुख, दुःख आदिके भोगका कथन ढ्वोता है । सो द्वी कहते 
ढें-- सत्त, रज और तम इनकी साम्यात्स्थाका नाम प्रक्ृति है, प्रकृतिका बेषम्य उसका विकार 
कद्ठ लाता हे । वह ( प्रकृतिका त्रिकार ) जब निर्मल होता है और उसमें प्रतित्रिम्व पड़नेक्री योग्यता 
हो जादी हे तब दर्पणके समान द्वोनेसे उप्ते दपणके आकारवाली ( दर्पण-जंसी ) बुद्धि कहते दै । उस 
बुद्धिमें प्रतिबिम्बित सुख, दुख आदिरूप अथौका पुरुष, भर्थात्‌ आत्मा, प्रकातिके सब्रिधानमात्रसे 
भोक्ता कट्दा जाता हब, क्योंकि “बुद्धिसे अध्यवसित ( निश्चित ) अरथकों पुरुष महसूस करता है ”--ऐसा 
कह्दा है ।! यहाँ यह अमिप्राय है--अर्थ प्रकृत्यात्मक बुद्धिरूपी दपेणम पह्लेसे ही प्रतित्रिम्बिब होते हैं । 
प्रक्ृतिक्ष अमिन्नस्वभाव अर्थपमें जब प्रतिबिम्बर पड़ता है तो उस अ्का नाम ' बुद्धि ' है और वही 
प्रतिब्रिम्य जब आत्मामें पड़ता हे तो बद्द “ मोग ” कढछाता है। सांख्यकी यह्द मान्यता ठीक नहीं है, 
क्योंकि क्थंचित्‌ सक्रियताके विना प्रकृतिका उपधान (संत्रग) द्वोनेपर भी अन्यथाल (विपरीतपने) की 
उपपत्ति नहीं होती है । जिसने अपना प्राचीन रूप नहीं छोड़ा है उसमें कोई भी व्यपदेश 
नद्दीं हो सकता | और प्राचीन रूपके छोड़ दनपर प्राक्तनरूपके त्यागसे उत्तररूपकी अध्यासिततासे 
सक्रियत्व आ ही जाता है, ऐसा न्याय है | स्फटिक दृष्टान्तम भी, जपाकुछुम आादिके सन्निधानसे 
प्रतिबिम्बके उत्पन्न करनेमें अयोग्य खखट पाषाण ( अन्धोपऊ ) आदिम रक्तता प्रकट न होती हुई 
इसके उप्त तरहके परिणाम (अतिबिम्ब उत्पन्न न कशनेकी पयोय) को दिखाती है, नहीं तो वह अन्धघोपछुक 
समान स्फटिकम भी प्रकट नहीं होगी | इसढिए अक्रियके मोक्तापना नहीं होता हे | 


३. नेयायिकामिमत एकान्तनित्य प्रमाताका खण्डन 


« परिणमनशीर ? इस विशेषणसे तो एकान्तनित्य अपरिणामी नयायिक वेशषिक आदिक हारा 
प्रकल्पित प्रमाताका निराकरण करते है, क्योंकि सवेधा अविचलित रूपके अर्थप्रद्षण परिणामकी उपपत्ति नहीं 
होती है । कह्दो कि भिन्न ज्ञानके समवायसे एकान्तनित्य भी प्रमाता जानता है,--सो बात नहीं है, 
क्योंकि समवायका पहले द्वी खण्डन कर आये है। ओर भन्यथानुपपन्नलके सिवाय विभिन्नके साथ दृसरा 
कोई संबध हो नहीं सकता हे। और सच पूछो तो व्यतिरेकी ( विभिन्न ) मे ज्ञान है भी नहीं, क्योंकि 
इस बातका ग्राहक को३ प्रमाण नहीं है, तथा “ अब्यतिरेकर्म द्वी ज्ञान होता है *, इस बातका अनुभव 

नया, १७ 
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उसमें ( ब्यतिरेकमे ) बाधक है । दूसरी बात यद्द है कि यदि समवायके बछसे आत्मामे ज्ञान समबेत होता 
है, तो आत्मा और समवाय दोनों व्यापक और एकरूप है, तब उसका ( ज्ञानका ) समवाय सब आत्मा- 
ओमे क्‍यों नहीं होता है ! विशेषता तो कुछ है नहीं । और जब एक दी ज्ञान सब आत्माभोमें समवेत 
होगा तो देवदततके ज्ञानसे यज्ञदत्त आदि मी अर्थ तत्वकों जानें । और भी एक बात है, विज्ञानके उदयके, 
बक्त भी आत्मा जेसा पद्विली अवस्थामें था बेसा द्वी रहता है, एक तरफ तो ऐसा कट्ठकर फिर “ पहले 
अप्रमाता या, पीछे प्रमाता हुआ ' ऐसा कद्दना अपनी उन्मत्तताको द्वी प्रकट करता है, और कुछ नह्दीं । 
अब इस प्रकरणको यहददी छोड़ते है । 


४. चार्वाकामिमत भूतसे अव्यतिरिक प्रमाताका खण्डन 


कारिकाके पश्चाद्वेसे पदञ्चभूतोंसे मित्र स्वरंवेदनप्रत्यक्षसे ग्रहण करने योग्य जिवको दिखाते 
हुए चावोकदशनका तिरस्कार करते हैं। जीवको जड़ात्मक मूतोंसे अमिन्न माननपर उसमें हितरुक्षण जो 
बोध, तद्रप हर्ष, विधाद आदि विवर्तके अनुभवके अभावका ग्रसज्ञ हो जायगा । 


इसपर चावांक कद्दता है--' कायाकार-परिणत भूत ही आत्मासे भिन्न जो चतना हे, उस 
बढ़ाते हैं, ओर वह चेतना भी बेसे ( कायाकार ) परिणामसे परिणत भूनोम रद्दती है, और उनके अभावमे 
उन्हींमें डीन (छिप ) दो जाती है। इस प्रकार चेतनाके मिन्नखका अनुभत्र होनेपर भी परलोक जानेबाले 
ऐसे किसी जीवकी सिद्धि नहीं होती, इतने ही मात्रसे दृष्ट व्यत्रृह्वार बन जाता है । *-छेकिन एस्ती बात 
है नहीं, क्योंकि पश्चभूतात्मक शरीर और चेतना इन दोनोमें ही सयोग अनुभूत होता हुआ दिखाई देता 
है | इनमें मी शरीर बद्विमुंखाकर होनेसे ज्ञानके लिये होनेकी वजद्से जद अनुभूत द्वोता हे, और 
चेतना अन्तमुखाकार द्वोनेस स्वसंबेदन प्रत्यक्ष साक्षात की जाती है। इसीलिए अब्यतिरिकपक्ष- 
प्रतिभाससे निराकृत होनेसे उसकी आशंका नहीं की । और परस्परमे भिन्नरूपसे प्रकाशमान 
शरीर ओर चेतनामें भूत द्वी चेतनाकों बढ़ाते हें, ऐसी यदि आप कब्पना करते हो, तो हम भी एसी 
कल्पना क्‍यों न करें कि चेतना ही भवान्तरसे उत्पत्तिस्थानर्म आकरके पत्नभूतकी श्रान्तिके जनक 
शरीरको बनाये, फिर जब भबवान्तरमें जानेकी इच्छा द्वो तब उसे छोड़े, शरीर चेतनासे अधिप्रिन द्ोकर 
गमनादि चेष्टा करे, और उससे विय्ुक्त होनेपर काए्रफ़े समान पड़ा रहे, इन सत्र बातोसे माहठम पड़ता 
है कि जीवसंपाथ ह्वी शरीर है, शरीरसंपाद्य जीव नद्दीं | इस विचारकों हम ठीक भी समझते है, 
क्थोंकि चेतनावान्‌ जीवके सकभक होनेसे अन्य-अन्य भ्रम श्रभमण और अन्य-अन्य शरीरकी रचना 
उसके बन सकती है । कदाचित्‌ कहो कि--भवान्तरस उत्पत्तित्थानमें आता हुआ जीव प्रत्यक्षसे 
नहीं दिखाई देता है,--तो भूत भी कायाकारकों घारण करके चेतनाकों बढ़ाते है, ऐसा प्रत्यक्षस नही 
देखते हैं । इस तरद्द दोनों बराबर द्वो गये। अब यदि ऐसा कहो-- कायाकार परिणत ही मभूतोंमें 
चेतना देखी जाती है अन्यमें नहीं,” इस अन्यथानुपपत्तिके वशसे कायाकारपरिणतभूतजन्य चेतनाकी 
ही परिकस्पनाकी जातो है, तब भी तो मृतावस्थाम॑ कायाकारकों बारण करनेवाले मूतोंर्भ वद्ध उपलब्ध 
नहीं होती; अथवा कायाकार परिणाम कमी कमी होनेसे द्ल्वन्तरकी अपेक्षा करता है, इस अन्यथ 
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(इत्वन्तके बिना) अचुपपत्तिके वशसे ही ' शरीरकी रचना करनेमें समर्थ चतना हे' ऐसा दम 
समझते हैं । 


दूपरी बात यह है कि जीव कम और चैतन्यके संबंधसे शरीरकी रचनाके छिये प्रदृत्ति करता 
है, यह युक्त द्वी है, ढेकिन भूत सचेतन या निश्चेतन क्या होकरके चेतनाके बनाने प्रवृत्ति करेंगे ! 
(अ ) यदि सचेतन द्वो करके चेतनाकों बनायेंगे, तो दो विकढ्प द्वोते हैं--बह् चैतन्य उससे भिन्न 
है कि अभिन्न है! यदि चैतन्य उन भूतोसे मिन्न है तो जिस प्रकार पुरुष शरीरमें जो चैतन्य है बढ 
अपनी उत्पत्तिक लिए शरीरजनक भूतोंमे चेतन्यकी कल्पना करता है, उसी तरद्द उन भूतोंमें मी उन 
भू्तोंके साथ रहनेबाला जो चैतन्य, वह भी स्वजनक भूतोंमें उन भूतोंते मिन्न आत्माके देतु-जो कि 
भूतोस विरुक्षण है--ऐसे अपर चेतन्यका अनुमान कराता है। इस प्रकार अनवन्छिन्नचैतन्यसन्तान- 
को जीवरूपत्व होनेसे जीवकी पिद्धि वैसीकी-बैसी ही है । यदि बह चैतन्य भूतोंसे अभिन्न दे, तो 
चैतन्यके ही स्वरूपके समान, एक चेतन्यसे अभिन्न होनेसे समस्त भूतोंके ऐक्यका प्रसंग द्वोता है । 
« अपने-अपने चैतन्यपते अभिन्न भूत होते है, इस कारण इसमें कोई दोष नहीं दै--ऐसा अगर आप 
कहो, तो यह बात नहीं बनती है, क्योंकि पत्चमूतसंपाय पुरुष-शरीरमें भी तज्जन्य पश्चचैतन्यका प्रसड् 
आ जायगा | बहुतस तिल जैसे तैलघटका निर्माण करते हैं, उस तरह पॉर्चों ही चैतन्य मिल करके 
बृहस्पुरुषके चैतन्यकों उत्पन्न करते है,--एसा अगर कहो, तो वह पुरुषचैतन्य क्या उन्हीं चैतन्योंका 
संयोग मात्र है, या तदुत्पाद्य कोई दूसरी चीज है? यदि आधद्य पक्त दै, तो वह अयुक्त है, चैतन्योंका 
परस्परमें मिश्रण न होनेसे उनका संयोग नहीं होगा, नहीं तो बहुतसे पुरुषचितन्‍्य मिल करके वृद्वत्तम दूसेरे 
चेतन्यक्रो आरम्भ कर सकते हैं। यदि द्वितीयपक्ष है, अथोत्‌ पुरुषचितन्य तदुत्पाद्य अन्य ही चीज़ है, तो उसमें 
भी क्‍या उनका अन्वय (संत्रंध) है या नहीं है,। यदि है, तो वह अयुक्त है, क्योंकि पदलेके ह्वी समान तज्जन्य 
चैतन्यके पश्चनरूपता आ जायगी | अगर नहीं है, तो वह्द भी ठीक नहीं है, क्‍योंकि निरन्वय उत्पाद 
प्रमाणसे बाधित द्वैे । कैसे ? सो बताते हैं--प्रत्यक्ष अनुवृत्त-व्यावृत्त बस्तुको ग्रद्ण करता है। और जैसे 
मृत्पिण्डसे उत्पद्धभान धटादिको वह्द (प्रत्यक्ष ) म॒द्द्वष्यरूपसे अनुगत, और घट, घटी, शराव तथा 
उदश्चनादिको पर्यायकी अपेक्षासे व्याचृत्त देखता है, उसी तरहस चेतन्यसे उत्पन्न द्वोता हुआ चिद्रपतापे 
 अनुबृत्त ” और सफेद, पीछा आदि बोधरूपतासे “व्यावृत्त ? स्वपतवेदन-अ्रत्यक्षस ह्वी व्यवस्थापित किया 
जाता है, इस तरद्द अन्य प्रह्मक्षसिद्ध है ओर उससे निरन्बयोत्पादैकान्त बाधित है । देखो -पूर्व ज्ञानक्षण 
उत्पद्यमभान क्षणसे कर्थचित्‌ अमेदरूप है, उपादान होते हुए कारण होनेसे, जो कर्थचित्‌ अमेद 
नहीं होता है बह उपादान द्वोते हुए कारण नहीं है, जैसे आछोक; और यह्न उपादान द्वोते हुए कारण 
है, इसलिए कर्थचित्‌ अभेदरूप है। उपादानत्व अपने कारयेमें कंंचित्‌ स्वकमेके आरोपकत्वसे ब्याप्त है 
और एकान्तमद होनेपर बद्ध सहृकारियोंके भी ग्रसड्से नहीं उत्पन्न होगा। इसलिए भेद और भेदसे 
निवतेमान उसका व्याप्य उपादानत्वकी भी निदृत्ति करता है, एसी व्याप्तिकी सिद्धि हुई। इसलिए यह्द 
प्रमाणसे बाधित है, ऐसा सिद्ध द्वो गया। इसलिए सचेतन भूत चेतनाके बनानेमें व्यापार करनेके योग्य 


१ संतत। 
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नहीं हैं । (4) और न निश्चतन ही भूत चेतना बना सकते ६, क्योंकि निश्चेतन भूत भत्यन्त विलक्षण 
होनेसे चैतन्य उत्पन्न नहीं कर सकते दे, अगर करेंगे तो बाद आदि मी तेलादि बना सकेंगे । यह यद्द 
अभिप्राय है क्रि--भूतोंसे चैतन्य उत्पन्न द्वोता है, इसका अर्थ हुआ कि भूत ही चैतन्यरूपसे परिणत 
होते हैं, इसलिए “परिणाम ? द्वी उत्पादका अर्थ आपको अमिग्रेत हुआ और एकान्त वेल्क्षण्यर्म परिणाम 
घट नहीं सकता है, यह प्रत्यक्षसिद्ध द्वी है, तथापि इसमें बहुत उत्कट त्िवाद दोनेसे अनुमान भी कद्ठते 
हलं--चैतन्य विजातीय परिणाम नहीं द्वोता दे, उत्पत्तिमान होनेसे, जो उत्पत्तिवाडा द्वैे बह बिजातीय 
परिणामवाढा नहीं है, जैसे मृद्रपसे सजातीय मृत्पिण्डका परिणाम घट है, चैतन्य उत्पत्तिवाढा है; इसलिए 
विजातीय परिणाम नहीं है। 


उत्पत्तिमत्व सजातीय परिणामसे व्याप्त है, उससे विरुद्ध विजातीय परिणामपना द्ै| इसलिए 
उत्पत्तिमत्न अपने व्यापकसे विरुद्ध जो त्रिजातीय परिण।मत्र उससे बविनिदृत्त होता हुआ सजातीय 
परिणामत्में रद्ता है, इस तरह विरुद्ध व्यापककी उपलब्धि हुईं । अथवा सजातीय परिणामको साध्य 
कर सकते हैं। तब अनुमान ऐसा दोगा--चतन्य सजातीय कारणका परिणाम है, उत्पत्तिमान होनेसे; 
जो ऐसा द्दयोता है वद्द बसा होता है, जैसे मिट्टीका परिणाम घट; उसी तरद्द यह भी सजातीय 
परिणाम है। हस्तलिए निइषेतन भूत चेतनाके बनानेमें प्रद्वत्ति करनेके योग्य नहीं हैं, यह्ट स्थित हुआ | 


एक और बात कइते हैं कि--चेतन्य भूतोंके समुदायमात्रसे होगा या उनके विशिष्ट परि- 
णामसे द्वोगा ! [ अ] पहला विचार तो बन नहीं सकता है, क्योंकि पृथ्वी, जल, तेज, वायु और 
आकाश इनके मिलनेपर मी चेतना की उपलब्धि नहीं ह्ोत॑ है। [ व ] द्वितीय विचारमें क्या वेशिष्टब 
है! यह बताना चाहिए। अगर उस वैशिष्टथकों कायाकार परिणाम कहोगे, तो प्रश्न यह होता है कि बढ 
( चेतन्य ) उसमें हमेशा क्‍यों नहीं रहता  ' किसी अन्य कारणकी अपेक्षा करता है, इसलिए नहीं 
द्वोता '--ऐसा अगर कहोगे तो वह अन्य कारण हमारे अनुमानत्त मवान्तरसे आयात जीवका चैतन्य 
है, उसीको दी कायाकार परिणामप्ते द्वोनेवाला जो चैतन्य उसके अनुरूप उपादान कारणपना है। 
भवान्तरायातजीवके चेतन्यके अभावमें कायाकारपरिणामके सद्भाव मी गृताबस्थामे, उससे ( कायाकार 
परिणामसे ) होनेवाले चेतन्यानुरूप उपादान कारणका अभाव होनेसे गमनादि चेष्टाकी उपलष्धि नहीं द्ोती | 
इसलिए कायाकारपरिणामजन्य चतन्य नहीं है, किन्तु कायाकारपरिणाम ही चैतन्यसे जन्य हैं, ऐसा 
हम ठीक समझते हैं । 'अव्यक्ष के सिवाय दूसरा प्रमाण नहीं दे और न उससे (प्रत्यक्षस ) परलोकको गमन 
या उससे आगमन आदि चेतन्यके देख जाते हैं, इसाओए इृष्ट ही भूत उसके कारणके रूपसे कर्पनीय 
हैं ',--ऐसा अगर कह्दोगे तो वह्ट ठीक नहीं है, क्योंकि केबल प्रत्यक्ष ही प्रमाण है, इस बातका निराकरण 
करके प्रमाणान्तरोंकीं पहले ही सिद्ध कर आये है | तथा और मी उप्ती तरद्द परलोकर्मे जानेवाले जीवके 
साधक बहुत अनुमान होंगे | जैसे-उसी दिन उम्पन्न हुए बालकके सबसे शुरूकी स्तन पीनेकी अमिलाषा 
पूत्रे अभिलाषापूवेक होतो है, अभिलाषा होनेस; द्वितीय दिवसादिकी स्तनकी अमिलाषाके समान। सो यह 
अनुमान आद्य ( शुरूकी ) स्तन पीनेकी अमिलाषाकों अमिलापान्तरपूवेक अनुमान करता हुआ अथोपत्तिसे 
परछोकर्म जानेवाले जीवकी तरफ इशारा करता है, क्‍योंकि उस जन्ममें तो अमिलाषान्तर द्वो नहीं 
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सकती है । अथापात्ति यह्व/ इस तरइसे होगी | जैसे करतलकी अभ्निश्ले संयोगसे प्रत्यक्ष दिखाई देनेवाला 
स्फोट ( जोरकी आवाज ) अग्निक्नी जलानेवाली शक्तिकी कल्पना करता है, इसी प्रकार इस अनुमानसे 
अनुमीयमान जन्मके आधस्तनकी अभिलाषासे प्राचीन ( पू्क्नी ) अभिलाषा बिना चतनावालेके उत्पन्न 
नही दो सकती, भगर ह्वो जायगी तो खम्मा, धड़ा और कमल आदिके मी उसके होनेका प्रसंग आ 
जायगा । जो चेतनावान्‌ है वह परछोकयायी जीव है। ऐसे दी अन्य अनुमान भी कहे जा सकते हैं-- 
जैसे--जिन्दा शरीर आत्मा सद्दित है, प्राणादिमान हानेसे, और जो निरात्मक हे वह प्राणादिमान्‌ नहीं 
है, जैसे घड़ा; और जिन्दा शारीर प्राणादिवाला है; इसलिए सात्मक है। 

सो यद्द प्रमाता स्व और परका प्रकाश करनेवाला, कर्त्ता, भाक्ता, नित्यानिद्यात्मक 
और भूतोंसे विकृक्षण है तथा इसकी साक्षात्‌ क्रो गईं कुछ निज पर्यायोंत्रे अनादि अनन्त 
कालमात्री निज अनन्त पर्यायोंका त्रिवते ( परिणाम ) अनुमित है। स्वसंबेदनसे प्रह्मक्षीकृत कतिपय अपनी 
पयोयें स्त, प्रमेयत्व, द्रब्पत्त और चिद्रूवलादि है | इनका अनुमान इस तरदसे द्ोगा--बतेमान आत्माकी 
पयोर्ये उस आत्माकों परयोगान्तर पूर्वक है, क्‍योंकि पूर्वपयायान्तरके विना वरतेमानफ्योयें उत्पन्न 
हो नहीं सकती हैं. शिसके बिता जो नहीं उपन्न द्वोता है बढ उस पूर्जक दोता है, जैसे बीजके शिना 
नहीं उत्पन्न होनेवाला अद्भर बीजपूर्वक होता है, और पू्वर्यायोंके बिना आत्माकी वर्तमान पर्यायें उत्पन्न 
नहीं होती है, इसलिए वे भी उनपूर्वक द्वोती हैं । इससे विपरीत माननेपर बाधक प्रमाण निर्हेतुकत्वका 
प्रसंग दो जायगा | इसी तरहसे वनमान पयोर्ये पयोयान्तरकी जनक हैं, वस्तु दोनेसे; जो वस्तु द्वोती है वह 
पयायान्तरकी जनक होती है, जैसे घट कपाछोंका; और त्िवादाध्यास्तित वस्तु हैं; इसलिए पर्यायान्तरकी 
जनक है । यहें। भी इससे वियरीतमें बाधक अउस्तुत्वका प्रसंग है। पयोर्ये पयीयीसे मिन्न नहीं होतीं, 
इसलिए वस्तु वस्त्वन्तसे जन्य और वस्वन्तकी जनक भी है, ऐसा निष्कर्ष समझना । 

तथा यइ जीब प्रमाणसे ग्रतिप्टिव है, पारमार्थेक है, सकल प्रमाण और नयमें व्यापक है, 
क्योंकि आत्मा ज्ञानरूप है ओर नयप्रमाण ज्ञानक्रे विशप रूप है, इसलिए जेपे वृश्षलका विशेष शिशपात्व 
( शीशमपना ) इक्षत-प्तामान्यसे व्याप्य द्वोता है, उप्ती तरह ज्ञानविशेषात्मक जो नय-प्रमाण, वे सामान्य 
ज्ञानरूप आत्मासे व्याप्त द्ोते है । इन सब विशेषणोसे युक्त प्रमाता होता है, ऐसा सिद्धान्त स्थिर हुआ॥३१॥ 


अब अन्तिम छोकसे प्रकरण ( न्यायाबतार ) के अथैक्रा उपसद्दार करते है :-- 
कारिका ३२-प्रमाणादिव्यवस्थेयमनादिनिधनात्मिका । 
सवसंव्यवहत॒णां प्रसिद्धापि प्रकी्तिता ॥ ३२ ॥ 
प्रमाणादि व्यवस्थाके अनादि अनन्तत्वका ख्यापन 
४ यह ग्रमाण आदिकी व्यवस्था यद्यपि अनादिनिधनात्मिका दे और सर्व व्यवद्वार करनेबालोंको 
माठ्म भी हे, फिर भी इमने उसे कहा है ॥ ३२॥ ” 


प्रह्मक्ष आदि प्रमाण द्वै। ' आदि ! शब्दसे नय लेना | इनकी व्यवस्था अ्रनादिकाल्से चढी 
भारदी हट ओर अनन्‍्तकाल तक चली जायगी। यद्द व्यवस्था किसान आदि छोकिक, नेयायिक भादि 


१३७ रायचन्द्रजनशास्त्रमाला [ ब्ृत्तिकारकी प्रशह्ति 


तीर्षेक और शोप पाखण्डीजन, जो कि सब व्यपद्वारीजनन &, उनमे रूढ़ ( प्रचक्षित ) है । अगर 
उनमे प्रचलित न द्वो, तो निखिल व्यवद्वारके उच्छेदका प्रसंग आ जायगा, और उसके उच्छेद 
होनेपर विचारका उत्थान न दोनेसे किसी भी तक्तकी प्रतिष्ठिति नहीं द्वोगी। प्रमाणप्रसिद्ध भी अर्थमे 
प्रबल आवरण, कुदशेनकी बासना, विश्रतारक (ठग ) के वचन आदिसे किन्हीं अव्युत्यज्ष और विप्रतिपन्न 
लोगोंके क्रमश: अनध्यबप्ताय और विपर्यासरूप व्यामोह हो जाते है, उसके दूर कंरनेके लिए सामर्थ्य 
होनेपर करुणावान्‌ लोगोंकी प्रवृत्ति द्वोती हे ॥ ३२॥ 


वृत्तिकारकी प्रशस्ति 


अब शासत्रकी परिसमाप्तिमं टीकाकार सिद्धर्षिगणि परम-मज्ञझपदरूप जो भगवान्‌ जिन, 
उनमें स्वये अदह्मन्त अनुरागसे दूसरोंको भी उस बातके ग्रहण करनेके लिय उपदेश देत हैः-- 

स्थाद्रादरूपी केसरीके अत्यन्त भयकर वादकालमावी शब्दसे डरकर यह सन्‍्व आदि हेतु 
शरणसे रददित पुरुषके समान, शरणके लिये किसी भी शरण्यकों ढूँढ़ता हुआ स्त्रय ही मभगे जानेवाले 
कुर्त थी ( परमतावहम्बी ) रूपी मर्गोको छोड़कर अनन्य शरणरूपसे जिनमगवानका आश्रय छेता है| अन्य 
किसी जगद्ड कि्ती प्रकारसे उप्तमें दवेल्वामासताकी उपपत्ति द्वो जाती है। यहाँ ही ( जैनदरशनमें ही ) वह 
स्वरूपको प्राप्त करता है | इसलिए तुम भी हे भव्य जनो ? उन्हीं जिन मगवानकों भजो ॥ १ ॥ 


दिन भगवानका जो शासन-आगम, उसके अंशके कथनसे मेने यह अपनी भगवानमें 
भक्ति प्रकट की है, लेकिन अपनी बुद्धि ( पाण्डिन्य ) प्रकट नहीं की है । अतः इस टीकाके करनमें अन्नान- 
बश जो कुछ गलती द्वो गई द्वो, उप्त साधु लोग मेरे ऊपर कृपा करके झुद्ध कर लेवे ॥ २॥ 

नाना प्रकारकी न्‍्यायावतारकी विद्वति टीका-विवरणको करनेकी इच्छा करनेवाले मुझे जो इस 
संसारमें शुम नित्य पुण्यसंचय हुआ दे, उससे मेरा दूसरेके कार्यक करनंके लिए तेयार मन, जब्नतक कि 
मुझे मोक्ष न मिल जाय तबतक जिनेन्द्रके मतमें ढुम्पट-तत्पर रहे, एप्ती माबना भाता हैँ ॥ ३॥ 

यह आचाये ' सिद्ध ' की, जो व्यास्यानिक हैं, कृति है | 

इस प्रकार न्‍्यायावतारकी विज्वति समाप्त हुई । 
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